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Este capítulo está consagrado al estudio de la noción de i&ára como término
técnico adoptado por los autores sufíes para referirse a su lenguaje panicular. Tras
algunas ideas generales, y sin detenerme a establecer comparaciones con términos
análogos de otros ámbitos culturales, comentaré brevemente algunos de los
antecedentes y precursores del empleo del término igára en el sufismo. A
continuación, introduciré el estudio especifico del término en la obra de Ibn ‘Arabí.
Después de referirme a algunos tratados de género alusivo que ilustran
diversas modalidades del uso de la i¡ára, presentaré dos textos de Ibn ‘Arabí: una
traducción íntegra comentada del cap. 54 de Las Revelaciones de La Meca, titulado
“Acerca del conocimiento de las alusiones”, y una traducción parcial del Libro de
la Enseñanza por medio de las sentencias alusivas de los inspirados. El primero
es un tratado acerca del significado del lenguaje de la kára y la teoría del
conocimiento inspirado. E] segundo es una compilación de fórmulas alusivas que




En diversos contextos traduciré el término i&ára como ‘alusión esotérica’,
‘fórmula indicativa’, ‘expresión simbólica’, ‘sentencia alusiva’ u otras variantes.
La noción de ¿¡Ura (pl. ¿¡árar) corresponde, en la terminología técnica del
sufismo -tradición mística y aspecto esotérico del Islam-, a la aprehensión o la
expresión inspirada de una experiencia relacionada con alguna de las realidades
espirituales.
Ibn ‘Arabi da una concisa definición del término tasawwuf, “sufismo’ o
“misticismo islámico”, en un breve tratado de termonología sufí: «El sufismo -dice
el ~ayj al-Akbar- es la adhesión a las buenas maneras (ádáb) prescritas en la Ley
sagrada, tanto externa (záhir) como internamente (¿‘aún). Estas buenas maneras son
los divinos rasgos de carácter (ajláq iláhiyya). Aplicase también el término al
cultivo de los nobles rasgos de carácter y al abandono de los triviales»’.
En este mismo tratado, la “Terminología técnica del sufismo”, escrito en
lenguaje alusivo, Ibn ‘Mabí se refiere también al significado de igúra y latifa.
«La ¿¿‘Ura -dice el Ñayj- tiene lugar en el estado de cercanía a Dios, con la
presencia de la otredad (mata liudar al-gayr) y tiene lugar asimismo en el estado
de alejamiento»2.
Cf. Ibn ‘Asahi, ¡srilaha¡ aI-=ayjaI.Akbar Muhyr.I.Drn 1/ni a1.~ArabE Mztflam i$i/a¿Ufl al-
safiyya, introd. y ed. de Bassam ‘Abd al-WabhAb al-tábi, DAr al-lmAm MusIim, Beinit, 1990, 80
pp. (pp. 74-75). En este trabajo me refiero a esta edición como 1~rilaM. Esta reciente edición
crítica se divide en cuatro partes: Una resumida biografía de lbn ‘Asahi, con datos de interés (pp.
4-22); una revisión de la célebre ¡5ta del ~ayjal rey al-Muzaffar (pp. 23-39); la introducción al
tratado terminológico -dividida a su vez en tres secciones que tratan sobre Ibn ‘Asahi en general
(pp. 4046), sobre el natado Istilahtit a¡.saflyya y su historia (pp. 4749) y sobre esta edición en
particular (PP. 49-50)-, y’ finalmente, la edición crítica del tratado (Pp. 51-75), con Indice alfabético
de los ténninos (PP. 76-80).
2 Cf. Istilahal..., p. 71.
4El lenguaje de las alusiones implica, en efecto, una relación de ambigtiedad
debida a la ambivalencia misma de su fundamento. El lenguaje, en tanto que
comunicación, establece un vínculo de transmisión entre emisor y receptor -así,
entre Dios y el hombre-, de modo que, en este sentido, significa un ‘acercamiento’,
denota proximidad; sin embargo, al mismo tiempo, pone de manifiesto la necesidad
o carencia que esta comunicación entraña, ya que el puente que vincula es también
la distancia que separa, pues supone una dualidad entre emisor y receptor, y
significa, por tanto, un ‘alejamiento’.
En otra definición, explica el autor que la laufa es una alusión caracterizada
cualitativamente por la ‘finura’ de su significado. Dice literalmente: «La ‘sutileza’
o ‘toque de gracia’ es toda alusión esotérica (¿¡dra) de significado sutil (daqFqat
al-ma’nñ) que permite la comprensión de aquello que no está contenido en la
expresión literal (cibára)»3.
Como señal, en sentido propio, la ¿¡dra muestra o indica algo -un objeto,
una situación, un estado o un propósito particular- que determina su significado y
sin cuyo conocimiento la ¿¡dra no cobra sentido, ni tiene realidad. Así pues, el
objeto necesario de la alusión es la realidad a la cual se alude. Pero la fuerza que
la impulsa, el espíritu que anima la alusión es la intención o la comprensión del
sujeto, el propósito de quien alude, por el cual se confiere un significado
específico al objeto de la indicación, en virtud de una experiencia particular.
Por su carácter gnómico y sapiencial, cuando recomienda una dirección o
sugiere un modo de aproximación a su objeto, la alusión supone un intento de
transmisión de conocimiento y representa una enseñanza no convencional. Uno de
sus rasgos es, por tanto, la función didáctica. No obstante, esta orientación
Cf. lstihlhtlt..., p. 62.
5pedagógica de la i&ára se caracteriza por la tendencia al procedimiento mayéutico.
Toda i¿’ára es, en cieno modo, una advertencia o llamada de atención (tanbfh).
Este aspecto admonitivo propio de la alusión supone un intento de producir un
despertar en la concíencn. Aunque aparezca formulado como afirmación, el
tanbfh, de hecho, conlíeva un interrogante. Al poner en cuestión un significado
previo se induce la comprensión de un nuevo sentido.
1. 2. Acepciones de la raíz ¡wr en forma IV
En algunos apanados de este trabajo se hará referencia a la relación
establecida entre algunos témiinos en virtud de su triliteralismo etimológico.
Considero oportuno hacer aquíalgunas consideraciones al respecto, dirigidas, sobre
todo, a quienes no conocen la lengua árabe. Partamos de una definición gramatical:
«Los lexicógrafos árabes han descrito todas las palabras de su lengua como
el resultado de la intersección de un morfema radical o raíz, portador del lexema
o idea básica, integrado por generalmente sólo tres consonantes radicales, y de un
moderna derivacional ligado y discontinuo [...], en ciertas secuencias fijas y
limitadas, llamadas formas ¡j~•)»4~
La extraordinaria capacidad alusiva de la lengua Arabe -o de cualquier otra
lengua semítica- reside en las posibilidades asociativas que brinda su sistema de
raíces léxicas triliteras, cuyos significados básicos originados han evolucionado a
lo largo del tiempo, diversificándose y configurando una “estructura semántica”
múltiple que pone en relación, implícitamente, términos de significados dispares
e incluso opuestos, posiblemente asociados, en algún momento de su evolución,
a un mismo significado primigenio, del cual pudieran derivar, por analogía o
comparación, nuevas palabras o acepciones especializadas.
Cf. F. Corriente, GramdUca drabe, Madrid, 1988 (‘It edj, p. 54.
6Este sistema permite establecer, a partir de relaciones morfológicas y
etimológicas, una sutil “red de referencias” semánticas. Tal intercomunicación
léxica es una de las más fecundas fuentes de inspiración de la poesía árabe y uno
de los pilares genuinos del pensamiento y la reflexión en esta lengua y. muy en
particular, del lenguaje alusivo.
La iníerrelación entre ellos, confiere a los términos de una misma raíz un
fuerte poder evocativo y una ‘carga denotativa’ adicional5. Entiéndase, pues, hasta
qué punto la forma de la palabra está ligada al significado que comporta.
Teniendo en cuenta las consideraciones precedentes, me parece oportuno
dar a conocer al lector no especializado, al menos, las acepciones del término ¡¿‘dra
recogidas en algunas destacadas obras lexicográficas.
Entre las acepciones de la forma IV de la raíz árabe ¿‘wr -a la cual
corresponde el nombre verbal ¿¡dra, Pedro de Alcalá, en su vocabulario, menciona
las siguientes:
Hacer señas, señalar. Aconsejar, pedir consejo, consejo demandar. Señal
del dedo, señas para se entender. Blanco la señat.
En el Supplément ma dictionnaires arabes, R. Dozy recoge, de diversas
fuentes que aquí no cito, las acepciones de ¡¡dra que seguidamente numero:
(1) Enseigne, marque, indice, signe; pl. a.M’ir, signes, phénoménes dans le ciel. (2)
Signe, geste, signe qu ‘on fail avec le doig:, geste convenu entre deux personnes
pour s ‘entendre. (3) Signal. (4) Renvoi, signe que renvol ~ une citation, á une note.
(5) Criterium. (6) Présage, pronostic. (7) Symbole, embl¿me, figure symbolique;
Véase mAs adelante el ejemplo conÉenido en el parágrafo 372 dei cap. 54 de Funi4Ot.
6 ~ 1K Corriente, El léxico <trabe andalusí según P. de Alcaló, Madrid, 1988. PP. 113.114.
.7
u est souvant question des Kara: des Soufis. (8) Allégorie, figure allégorique. (9>
Blanc, but oñ l’on tire. (10) Cocarde. (11) Averrissernenz de Dieu. (12) Drapeau,
banniére. (13) Procession de dei-viches, paree qu’ils portent une banniére7.
He aquí también algunas de las acepciones, cuyas fuentes tampoco
menciono. recogidas por Lane:
-He gaihered honey; extracted it from ihe mmli hollow; gathered it from
frs luyes or from other places. -He exhibited, or displayed, he beast, for sale
(rare). -1-le stirred up the fire, or made it to ¿‘¿¿ni up. -He mnade a sig to hm with
the hand, tibe head, the eye or the eyebrow, or with a thing serving to convey
intelligence of what he would say. -He or it, pointed to it or at it, pointed it out,
or indicared it. -He made it known. -He made known, or notifled, to him he
mnanner of accomplishing the affair that was conducive to good, and guided hm
to rhat which was right. -He counsdlled hm, or advised him, to do such a thing;
showed him thar he heid it righ: for hm to do such a thing; or he commanded,
ordered or enjoin cd, hm to do such a :hingt.
Por su parte, F. Corriente recoge las siguientes acepciones:
1. Apuntar, mostrar, indicar (con el dedo); señalar. 2. Avivar (el fuego),
sacar llama. 3. Aconsejar, recomendar, indicar; aludir. 4. Recoger la miel (de la
colmena)9.
En Lisán al~Carab, figuran entre otras las siguientes entradas, cuyos
comentarios incluyo aquí por considerarlos de interés para este estudio:
Cf. R. Oozy, S¡ipplémenr ¿mx dicijonnaires aróbés, Leiden. 1927 (2 ed.>, 1, p. 800.
Cf. E. W. Lane, Arabic English Lexicon. Londres, 1872, 1, p. 1616.
Cf? Corriente, F., Diccionario arabe-español, Madrid, 1977.
Así pues, el término ¡Jara, que traduciré en diversos conteMos como ‘alusión esotérica’,
‘fdrmula indicativa’ o ‘expresión simbólica’, denota ‘iluminación’ (sacar llama) y ‘captación o
expresión esencial del sentido’ (sacar la micO.
1~,~.
8
-Hacer señales con la mano <kaff), el ojo o la ceja <a&Zira llá). Dice Taiab
en un verso: «Ocultaríamos la pasión en secreto, si no fuera por un gesto (Kara)
de la ceja (hajPib) que nos delato y porque los dedos (asñbiC) hacen señales».
-Hacer señas o señalar con la mano (yad). En una tradición profética se
dice que el Profeta: «...hacía señas en la oración (a¿’ára frl~salñtl%», es decir,
daba indicaciones con la mano y la cabeza, o sea, ordenaba o prohibía por medio
de la indicación gestual. Otra tradición refiere que el Profeta dijo a alguien que
señalaba con el dedo durante la súplica (dita’): «Proclama la Unidad, proclama la
Unidad (alihid, ahhid11fr’; y en otro se dice que «cuando hacía señales con la
mano, las hacía con toda la mano», con lo cual se quiere resaltar que sus señas con
toda la mano eran diferentes de su señal con el índice, de modo que, cuando
queda rememorar la proclamación de la Unidad (tawhíd) y la profesión de fe
(:a¡ahhud) lo indicaba con una señal del dedo índice (musabbiha), y cuando queda
indicar otra cosa señalaba con toda la mano, para establecer así una neta distinción
entre ambas señales.
Dícese también que cuando hablaba, se comunicaba con la ayuda de gestos
que integraba en su discurso para reafirmarlo.
Otras acepciones: -Señalar, aludir (lawwaha 114 alwaha). -Ordenar algo
a alguien (a¡ára calay~hi bi-amr). -Aconsejar, dar el parecer <a&dra talay-hi bi-1-
ra ‘y)’2. Los comentarios a la segunda entrada que he mencionado, y muy en
particular el que se refiere a la señal con el dedo índice, son de gran interés con
relación al tema de la alusión simbólica.
Esta tradición puede encontrarse en las recopilaciones de Abo DA’iid, Sala’ 170, y Alnnad
b. Hanbal, 3:138. Véase también el “Báb al-ftAra ff-1-salÚ en el Sa/uit de al-Bujátí. Cf. Wensinck,
Concordance de la tradition inusulmane, 111, Leiden, 1955, Pp. 209-211.
“Cf. Wensinck, Cancordance..., 1, Leiden. 1936, p. 23. Véase, porejemplo, Tirmidi, Da’wat
104.
‘2 Cf. Ibn Manzúr, Usan al-’arab. Bñláq, El Cairo, VI, liar)’ al-ra’. p. 106.
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Esta señal con el índice es, en efecto, la marca externa de un ejercicio
interno de oración y constituye una auténtica Kara -en sentido propio-, una alusión
polivalente que pone en relación múltiples dimensiones de la experiencia: por un
lado, las fórmulas del ra¡ahhud y del iawhrd en su aspecto formal, por otro, su
‘verbalización’ interna, a lo cual se suma el significado -variable en razón del
grado de comprensión alcanzado- y, finalmente, la señal en sí, que sirve de marca
externa y aúna, simbólicamente, todos los píanos mencionados, operando como
“anclaje” físico de la experiencia conjunta en la memoria13•
En persa, el término árabe ijara ha dado lugar a dos vocablos
diferenciados, que Lambton traduce como allusion, hint (¿are) y sign, signal
(e¡aratV4.
1.3. La lengua árabe y el Corín entre los sufíes
La lengua árabe -lengua de la revelación islámica por excelencia- constituye
un medio privilegiado para la expresión de la experiencia mística de los sufíes,
fundada en el texto coránico.
El árabe se convierte, al correr de su pluma, en una lengua viva y auténtica,
caracterizada por la densidad de la expresión, una extraordinaria capacidad de
síntesis, la precisión en el análisis de la experiencia, la adecuación a la realidad y
el ajuste a la vivencia concreta.
13 Quiero hacer notar que sería sumamente interesante flevar a cabo una serie de estudios
sincrónicos del lenguaje no verbal entre los árabes y él simbolismo gestual surgido en el Islam.
Así. por ejemplo, en una sentencia de Muhammad se pone de relieve la importancia
cultural que tal lenguaje reviste: «El saludo (taslon) de los judíos es un gesto (IS<ara) con los dedos
y el saludo de los cristianos es un gesto con las manos». En la tradición islámica, por otra parte,
hay una cierta aversión (kardhiya) al saludo expresado por un gesto de la mano, gesto que tiende
a evitarse. (Cf. Tirmidí. ¡su ‘dan 7).
Cf. A.K.S. Lambton, Persian Vocabulary, Cambridge, 1966.
Id .1411• II 1
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Los sufíes concilian el lenguaje expresivo y claro (¡bara) con el lenguaje
sugestivo de las alusiones (K&ra). Esta distinción fundamental revela a la par su
lucidez y su maestría en la concepción y el empleo de su lengua.
Si la cibára es el lenguaje que “hace pasar” lo interior al exterior y
“expresa” lo que se ha experimentado y comprendido, la Kara es el lenguaje que,
remontándose al ámbito del símbolo en un movimiento ascensional de la palabra,
sugiere las cosas sin decirlas, cifréndolas en términos que velan aquello que
revelan.
La terminología de los sufíes no es ni una abstracción, ni un mero recurso
estil~tico, sino un lenguaje técnico, es decir, práctico, cuya originalidad surge de
la necesidad de conferir a las palabras un nuevo sentido adecuado a su experiencia.
Su autenticidad reside, precisamente, en esta conformidad de la expresión y la
vivencia, conformidad que confiere al lenguaje de los sufíes, profundamente
enraizado en la tradición, una cualidad universal.
Para más información sobre la cuestión de los orígenes del léxico técnico
de los místicos musulmanes, remito al erudito ensayo de L. Massignon sobre el
tema’5. En este excelente estudio sobre el lenguaje místico han quedado
establecidas las directrices básicas de la investigación en este campo. Sin embargo,
mis observaciones acerca de la génesis y el desarrollo del lenguaje de los sufíes,
surgido de la exégesis coránica, siguen aquí más de cerca las reflexiones de Paul
Nwyia, en una de cuyas obras, Exég&se coranique et langage mystique,
inapreciable contribución al estudio de la mística islámica, se perfila el proceso
evolutivo de la terminología sufí’6.
“ L. Massignon, Essai Sur les origines du lexiqia uechnique de la ¡nystique musubnane, Vrin,
París. 1954 (2t ed.>.
‘6P. Nwyia, Exég&se coranique tu langage mystique: Nouvel essai Sur le lexique uechnique des
mystiques mnusubnans, Beirut, 1970, 439 pp.
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2. LA GÉNESIS DE LA ¡=ÁRA:
ANTECEDENTES Y PRECURSORES DE SU EMPLEO
No voy a examinar aquí exhaustivamente los precedentes del uso
del término Kara entre los autores sufíes anteriores a Ibn eArab~j pues tal empresa
requeriría por sí sola un trabajo monográfico y un espacio del que ahora no
dispongo. No obstante, resulta necesario citar y comentar al menos algunas de las
fuentes que, directa o indirectamente, han servido de modelo e inspiración a Ibn
cpJabi al tratar de la Kara y emplearla en sus composiciones.
2. 1. Cuatro géneros de lenguaje y experiencia:
Cj¿p¡~~ iMra, Linfa y haqíqa
Me parece conveniente recoger aquí algunas consideraciones de P.
Nwyia’7 sobre el Tafsrr de ?a’far al-~ádiq’8, en las cuales brinda interesantes
precisiones terminológicas, esclareciendo el significado de los términos cibarc~,
Kara, laufa y haqrqa, y las mutuas relaciones establecidas entre ellos.
Al comienzo del tratado que se le atribuye, Ya’far Sádiq declara que el
Corán ha sido revelado en un lenguaje polivalente: «El Libro de AIMh -dice-
contiene cuatro cosas: la expresión literal (tibára), la alusión simbólica (Kara), los
‘toques de gracia’ o sutilezas (latá’iJ) y las realidades (haqd’iq). La expresión es
para la gente común, la alusión para los privilegiados, los ‘toques de gracia’ para
“ y. P. Nwyia, op. ¿it. p. 174-175.
~ Ya’far Sádiq, “Tafs¡r”, recensión de Sulanff, cd. 1>. Nwyia, en los MÉLANGES DE
L’UNIVERS¡TÉ SAINT-JOSEPH, t. XLIII, fasc. 4, 1967, pp. 183-230.
El lmám Valar b. Mu ammad, llamado también al-$ádiq, nació entre el 700 y el 703 d.
C. y fafleció en Medina el alio 756. Fue el sucesorde su padre Mubammad al-Báqir en el ¡mamato
y, por tanto, el sexto de los doce imames. (y. EF, vol. II, p. 384-85>.
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los amigos allegados (awliyd’) y las realidades para los profetas’9».
Este Tafstr representa, sin duda, uno de los más antiguos testimonios de
exégesis simbólica del Corán, en cuyo texto diferencia i?acfar cuatro niveles de
lectura, estableciendo una relación jerárquica entre cuatro clases de creyentes en
virtud de su correspondiente afinidad con los cuatro respectivos aspectos del texto
revelado: El común de los creyentes está vinculado a las apariencias de la letra y
el estilo formal del Corán, en cuya expresión (cibara) se complace; por encima de
ellos se sitúan los privilegiados que, a través de la expresión, descubren la alusión
(iS<ara). Sin limitarse a la letra y al estilo, las alusiones hacen referencia a otra
cosa. Esa otra cosa puede ser un objeto de conocimiento, con lo cual podría
hablarse propiamente de la alusión como símbolo conocido, o puede llegar a ser
un “toque de la gracia”, un símbolo vivido, una “sutileza” (lanza) otorgada porDios
a Sus “allegados” (awliyá’) en la lectura del Libro. Todavía más allá de la 1wifa,
asociada al conocimiento profético cuya modalidad representa, está la haqrqa,
síntesis de lo conocido y de lo vivido, que integra en sí la verdad sutil de la lau7a
y la realidad de la Kara20.
2. 2. La Gente de las alusiones en la obra de al-Jarriz
Esta lectura introspectiva del Corán, basada en la experiencia espiritual,
revela una pluralidad de sentidos cuya comprensión depende de la receptividad y
la predisposición del lector o interlocutor. Tras haber asimilado el lenguaje
coránico, la exégesis de los sufíes evoluciona hacia una hermenéutica de su propia
experiencia y de su lenguaje específico, en parte extracoránico.
“ V, 1’. Nwyia, Ex¿fgése coranique, p. 167.
20 Cf. P. Nwyia, ibid., p. 174-175.
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La obra de Abñ Sa0Td al-Jarráz21, uno de los grandes maestros de la
Escuela de Bagdad, da también testimonio de la difusión del término Kara entre
los sufíes en época temprana. Bajo un mismo título, «El discurso de Jarráz sobre
la ciencia de las alusiones»22, se han reunido cinco epístolas del autor. Mencinaré
aquí la segunda, el “Libro de la Luminosidad” (K. al-Diyá’) en el cual, con estilo
denso y oscuro, Jarráz describe las siete clases en que se dividen aquellos que
buscan a Dios. La primera nos interesa ahora especialmente, pues corresponde a
la “Gente de las alusiones” (ahí al-Kara!>. P. Nwyia traduce así la definición de
Jarráz: «lís ont cherché Dieu par la force méme de l’allusion (Kara> qui les vise
dans le verset 10:2: «Annonce á ceux qui croient qu’ jis auront, auprés de leur
Seigneur, le mérite antérieur de la sinceritb. Leur pan de Dieu, ce sont des lueurs
et des allusions»23.
El conocimiento de la alusión, característico de los sufíes, parece señalar
su iniciación en el Camino espiritual.
El autor describe a continuación las restantes clases y diferencia la séptima
de las seis anteriores, cuya experiencia se caracteriza por la limitación a un modo
particular de alusión, por el cual cada una de ellas expresa su vivencia de lo
divino, y a una temporalidad determinada. Sin embargo, la séptima clase
transciende ambas limitaciones, pues «ils ont été conduits par Lui lá oú il n’y a
plus d”’oú”» y «leurs allusions vont de l’inconnaissable A l’inconnaissable>A4.
21 ALiÉ Sa9d Mimad b. ‘tú nació en Bagdad a principios deis. IX d.C. y niuñó en el 899. (Cf.
EF, IV, p. 1114-15).
22 Ka/am al-=ayjAbrSacrd al-Jarrazfi ‘din al-i.fdrdt. V. ORIENS, 1952, vol. y, pp. 28-33.
23 P. Nwyia, ibid., p. 235.
1’. Nwyia. ibid., Pp. 236-237.
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Más allá de los seis modos paniculares de alusión definidos por Jarráz,
correspondientes a seis tipologías humanas o seis sucesivas condiciones del
hombre, nos encontramos con las alusiones de lo incognoscible. Esta séptima clase
no puede definirse propiamente, dado que trasciende las nociones de modalidad y
temporalidad.
2.3. La ciencia de la alusión en el K. aI-Tatarruf de Kal~b~dT
Entre las obras sufíes más antiguas que tratan de nuestro tema, ocupa una
destacada posición el Ki:db al~tacarrufS de AbU Bakr al-Kalábá4T, quien declara
acerca de la ‘alusión’:
«Au-delá de la science de la connaissance de soi, viennent ensuite les
sciences de ce qui surgit dans la conscience (jawátir), les sciences des
coníemplations el des dévoilemenís. Ce soní elles qui constituent proprement la
science de “l’allusion symboloque” (Kara), qui est particuliére aux soufis et qu’ils
obtiennent aprés toutes celles que nous avons indiquées».
Este comentario brinda tres ideas fundamentales: (1) La ciencia de la
alusión viene a continuación de la ciencia del conocimiento de sí. (2) Sin este
conocimiento previo no puede accederse al conocimiento de la alusión esotérica,
por el cual se caracterizan los sufíes. (3) La ciencia de la alusión simbólica
engloba tres ciencias: la ciencia de las intuiciones (jawatir), la ciencia de las
contemplaciones y la de las develaciones.
25 Se trata de uno de los más antiguos y valiosos tratados sobre sufismo, el Kitdb al-ua’arruf
li-majhab ah) al-uasawwuf, El Cairo, 1960, o “Libro de instrucción sobre la vía de los sufíes”,
escrito por Aba Bakr KalábMi de Bujára (ni. 995 d. C.). Esta obra ha sido objeto de das excelentes
traducciones íntegras del árabe: la versión francesa de R. Deladriére, Traité de soufistne, Sindbad,
París, 1981, 222 pp.; y una previa traducción inglesa de A. J. Arbeny, Tite Doctrine of tite Sujú,
Cambridge. 1935, 173 Pp.
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«Si on l’appelle science de l’allusion symbolique -añade Kalábá4T-, c’est
uniquemení parce que les contemplaíions des coeurs et les révélations á l’intime
des étres ne peuvent &re véritablement exprimées. Bien píos, n’étant objet de
savoir que par les “habitations” (munázalar) et les “découvertes intérieures”
(mawa9rd), ne les connait que celui qui occupe ces états et réside dans ces stauons
¿Por qué se emplea el término alusión simbólica (Uára) para referirse a esta
ciencia?
El autor da dos respuestas complementerias: (1) porque las contemplaciones
y las revelaciones a las cuales se alude son, en cieno modo, inefables, y (2) porque
la expresión y la comprensión de tal conocimiento depende del estado del
momento y de sucesivas moradas espirituales.
«[...] Ceci dit, chaque station spirituelle (maqam) a un commencement et
un fin, entre lesquels II y a différents états. A cbaque station correspond une
science, et A chaque état une allusion symbolique. De plus, chaque station est
accompagnée d’une affirmation (ixbat) et d’une négation (nafy), et tout ce qui est
nié dans cette station ne l’est pas dans celle qui est avant elle, et tout ce qui y est
affirmé ne l’esí pas dans celle qul est en dev~ d’elle. [...] Mais II peut aniver que
quelqu’un parle d’une certaine stañon, en formulant les négation a affirmation qui
lui sont propres, devant des auditeurs dont il ignore les états spirituels, a dont
certains n’ont pas atteint cate atation. Ce qu’il nieta seta précisément pour eux ce
qu’ils affirment, et lIs supposeront immédiatement qu’il rile ce que l’enseignement
traditionnel affirme, a ils le taxeront d’erreur, d’h¿résie, voire d’impiét&>.
A cada morada corresponde la afinnación de una ciencia y la negación de
la precedente, que queda así, en cieno modo, abolida. Por otra parte, a cada estado
corresponde una alusión particular. Todo ello explica la diversidad y la aparente
contradicción de ciertas alusiones, factores que pueden dar lugar a falsas
interpretaciones.
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La alusión, regida por un principio evolutivo, no es un lenguaje dialéctico
y no establece oposiciones dentro de un sistema cerrado y prefijado, sino que se
reajusta continua y progresivamente a la experiencia.
Esta metamorfosis de la expresión -y la consiguiente modificación del
sentido- suscitan el recelo de quienes no han alcanzado el conocimiento de sí y
permanecen aferrados a una interpretación fragmentaria y limitada de la enseñanza
tradicional.
«Les choses étant ainsi -dice más adelante-, ces hommes de spiritualité ont
convenu d’utiliser couramment des expressions symboliques pour leur sciences,
compréhensibles pour celui qui a atteint un certain niveau, mais impénétrables pour
l’auditeur qui ne s’y trouve pas encore.
[...]“Quand les gens qui parlent le langage comniun (‘ibara) nous
interrogent -dice un verso de Abll.l~CAbbás ¡Am C~4~’ Bagdddr(nt 309/922)-, nous
leur répondons par les signes du langage symbolique (Kdra)”2S>.
Así expresa Kaláb~di uno de los motivos principales del empleo de las
alusiones simbólicas: Los sufíes han convenido su uso para ocultar su
conocimiento de aquellos que no estén preparados para apreciarlo y entenderlo
correctamente.
Tras leer el verso de Ibn ‘Aa’ se entiende que la Kara desempeña además
una función técnica: al irrumpir como un relámpago súbito en el ámbito nocturno
del lenguaje común, produce un destello de luz en la conciencia del interlocutor.
Tal impacto representa una invitación al despertar, una abrupta afloración de la
conciencia profunda.
26 Extractos del capItulo 31 (“Sobre la ciencia sufí de los estados (¿4¡wdlY’) del K. al-ua’arruf
(cf. KalábMi, op. ¿it., El Cairo. 1960, PP. 88-89), según la versión de R. Deladritse, op. ciu., pp.
91-95. Véase también la traducción de A. 3. Arberry, op. cii., pp. 74-78. He adaptado las
trascripciones de términos árabes al sistema de la revista AL-ANDALUS, seguida en el resto del
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Como podrá observarse al comparar estos comentarios con el capítulo 54
de Furíihát, algunas de las líneas generales del discurso de Ibn ‘Arabi sobre cl
tema, en cuanto concierne al significado y al empleo de la Kara, ya habían sido
previamente establecidas en esta obra.
2. 4. Otros títulos relacionados con las udrl!
Dice al-Marráku~T27, en su repertorio biográfico, que Ibn ‘Arabí era
llamado al-quiayrfpor su seguimiento de la Risdía, la célebre epístola a los sufíes
de a1-Qu~ayx¶~, y por la aplicación que ponía en su lectura y estudio.
AJ-Qu~ayff fue, sin lugar a dudas, uno de los autores sufíes que más
decisivamente influyó en la formación intelectual de Ibn ‘Arabí, quien
probablemente conoció su famoso comentario del Corán, Lord’ifal-Kdrát, “Sutiles
alusiones”, en el cual pudo también inspirarse para la redacción de su propias
obras exegéticas.
Me refiero, en particular, al tratado IMrdt al-Qur’án ff ‘ulñm al-insan29
es decir, “Las alusiones coránicas sobre las ciencias del Hombre”: Este tratado,
redactado en Jerusalén en el 602 H., es una meditación interior del autor sobre
27 Alt ‘AM A]láb Mubammad b. Muhammad al-Marr~ku~I, al-Qayl wa-l-uakmila, ed. Ibsan
‘Abbás, Beirut, 1973, p. 493, (biografía n0. 1277).
28 Abñ-l-Qásim ‘AM al-Karlm b. Hawázin (986/1074 d.C.), autor de la Risala ila 9anu2’at al-
;afiyya bí-buldan al-Islam, escrita en 1046 d.C. y publicada en El Cairo, en 1290 H. junto con el
comentario de al-Aiisáff (véase nota 66, p. 26), en entro volúmenes.
29 Cf. ‘A. R. Badawi, “Autobiografía de Ibn ‘Arabi”,
44L-ANDALUS, 1955, p. 123, n
0. 56;
Igila¿¡m..., p. 34. n0. 55; 0. Yabya, Histoire e: classÉfication de l’oeuvre d’Ibn ‘A rabg Damasco,
1964, 14.G. 303, vol. 1, p. 317.
D. Gril prepara la edicién de esta obra, conjunto de alusiones elípticas, cuyo punto de
partida son aleyas o fragmentos de aleya tomados sucesivamente de cada una de las azoras del
Corán. Cf. M. Cbodkiewicz, Un oc¿an sans rivage, ParIs, 1992, p. 104.
1 .IIi&I¡111.I¿.I 1 Mlii .1 .111 u 4uI~e III • ‘bu . U u.
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cada azora del Corán y, según el mismo MuI)y¡-l-DTn, un complemento de su obra
al-Tanazzula, al-mawsiliyya, de la que se hablará más adelante30.
Ibn ‘Arabí compuso un gran comentario del Corán, en 64 volúmenes, que
llegaba al parecer hasta la azora 19 (Maryam). Las aleyas se explicaban desde tres
puntos de vista: la Majestad @alál), la Belleza (amal) y la Perfección (kam&l),
síntesis de los dos precedentes. Esta obra monumental, titulada al-Yant wa-l-tafsfl
ff asrar mno’ánr al-tanzil, debió gozar de una circulación muy restringida, lo cual
explicada su misteriosa desaparición31.
Entre los títulos de obras de Ibn ‘Arabí que incluyen los términos Kara o
laz¿fa, se encuentran además los siguientes: al-Lfdratff-l-asr&r /arr&r al-asma’] al-
ilahi»a wa-l-kinayat, (R.G. 304)32; al-Lattl’if wa-l-’awarij (R.G. 363); al-”Jbára
wa-l-i.íára, (R.G. 264); K. al-Kdrat ilñ .farh al-asma’ (R.G. 305); 134rat al-bu
(R.G. 302b); K. al-i&jrat (R.G. 70 y 168, variantes); al-JS4rat (R.G. 737, variante);
Lata’ifal-adkar (R.G. 361); Latá’¿fal-asrár (R.G. 362).
2. 5. El uso filosófico del ténnino
Por otra parte, quiero señalar, aunque tampoco me extenderé a este
respecto, que los filósofos árabes emplean el término Kara con un significado
diferente al que le confieren los sufíes. Veamos, a título de ejemplo, las acepciones
que ha recogido A. M. Goichon en su estudio del léxico aviceniano33, del cual
traduzco y resumo:
~ Cf. O. Yahya, op. cii., pp. 317-318. R.G. 303.
~‘ Cf. O. Yahya, op. cii., p. 266, (R.G. 172). Véase Cbodkiewicz, ibid. p. 166.
~ La cifra ¡ras las siglas R.G. hace referencia al número de clasificación que correspondéa la
obra en el repertorio general de O. Yahya.
Lexique de la langue philosophique d’Ibn Sbid. ParIs, 1938, Pp. 166-167.
•ii. .1- .111 u -u—
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Como verbo en forma IV, a&ara significa designar e indicar. El nombre de
acción de la misma forma, liára, significa (1) signo, en sentido general, y, sobre
todo -destaca Goichon-, (2) designación de una cosa (lat. designado), o por así
decirlo su determinación, pero en un sentido más vago que el de racayyun.
Esta segunda acepción filosófica del término, cuyo sentido se aproxima a
la idea de individuación, no se cuenta entre las acepciones empleadas por Ibn
‘Arabí.
En el mismo sentido, mu&ár ilay-hi, significa, en el léxico de Avicena,
designado y, por ello, determinado.
El título de la célebre obra de Avicena, el K. al-i.fárát wa-l-tanbihát -obra
en la cual el término ¿¡dra introduce numerosos parágrafos- ha sido traducido por
Forget como Le livre des rhéor¿mes et des avertissements34. El término Kara se
emplea a menudo en esta obra para introducir sentencias y parágrafos. Ibn ‘Arabí
lo emplea en ocasiones con análoga función, pero con un significado
completamente diferente. Ni la acepción técnica de teorema ni la de designación
se ajustan al uso akbarl del término.
3. SOBRE ALGUNAS OBRAS DE IBN ‘ARABI
ESCRITAS EN ESTILO ALUSIVO:
La mayor parte de las obras del Kibxit al-Ahmar35, tanto en prosa como
en verso, están escritas en estilo alusivo. A menudo, como sucede en Fuuihár, la
‘ibára altema con la Kflra, de modo que, hasta cieno punto, se expresa en lenguaje
discursivo, racional, claro y directo, lo que la alusión formula en lenguaje
‘4Cf. Goichon, op. dr., p. 167.
“Lit. “El Azufre Rojo”: otro de los títulos honoríficos de Ibn ‘AraN símbolo alquímico de su
dignidad espiritual.
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simbólico. Veamos algunos ejemplos de tratados de género alusivo, escogidos entre
otros muchos de análogo carácter.
3. 1. El Libro de Las Interpretaciones
A pesar de su indudable importancia y su gran difusión, el Kirab al-
tard9im36 o “Libro de las interpretaciones”, no ha sido objeto de ningún estudio
riguroso y completo hasta el momento, a excepción de las páginas que M.
Chodkiewicz ha consagrado al estudio de sus rasgos generales, estableciendo
relaciones estructurales con otras obras del autor y poniendo de relieve su
significado. A mi parecer, sería de gran interés emprender una edición crítica del
tratado, acompañada de estudio y traducción. Describiré aquí, someramente,
algunos aspectos de su contenido y estructura. El tratado consta de introducción
(pp. 1-5) y 69 capítulos sucesivos cuyo título hace referencia, en la mayoría de los
casos, a un Nombre divino: El cap. primero, «Interpretación del Irresistible Poder
(rar9amat al-qahv$, hace referencia al Nombre al-Qahhár; el cap. cuarto,
«Interpretación de la Apertura (taitanwr al-fadO» está relacionado con el Nombre
al-Fartáh; el cap. quinto, «Interpretación de la Respuesta (i9ába)» está relacionado
con el Nombre al-Mu9tb, etc. Cada uno de estos capítulos se divide en breves
párrafos titulados laufa, “sutileza’, o Kara, “alusión”. Estos títulos caracterizan el
estilo y el contenido de las sentencias que preceden, y se suceden sin orden fijo,
altemamente o no, en secuencias variables. En el cap. tercero, «La Interpretación
de la Grandeza (kibriya’), encontrarnos la siguiente secuencia de parágrafos:
36 ¡bu ‘Arabí “1<. aI-Tara5’iin”, en Rasa’il Ibn aL5Arabi Hyderabad, 1948. V. Osman Yahya,
ibid., II, pp. 487488 (R,G. 737). La variante más difundida del tftulo es Ta}~ al-tara9im y también
aparece en algún manuscrito la variante AI-iLlra¡, debido a la profusión con que el término ¿fdra
se emplea en el tratado.
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sutileza-sutileza-alusión-sutileza-alusión-respuesta
El título del tratado reviste particular interés. La “interpretación” es, en
sentido lato, la función del Hombre Perfecto (al-Insan al-/cdmil), encargado de
“interpretar”, como hermeneuta de las aleyas o “signos” (áydt) divinos, los dos
Libros en los cuales se manifiesta la Palabra divina: el Corán y el universo. Ibn
cArabí se atribuye con frecuencia en sus escritos esta labor de dragomán: sirva de
ejemplo el título de su obra de poesía lírica “El Intérprete de los Deseos”
(Tar9umdn al-a&waq). Como ha expresado sintética y sabiamente M. Chodkiewicz,
esta función de intérprete, en el “Libro de las Interpretaciones”, consiste en traducir
los secretos que el intelecto, libre de la reflexión y despojado de cualquier
38iniciativa especulativa, recibe de los Nombres divinos
En la introducción del tratado, Ibn c
1b1j.~~¡ nos informa de la naturaleza de
su interlocutor, del propósito de su discurso, redactado “a modo de recuerdo
(tadkár) y consejo (ranbÍlO39’ y del tema que se trata, a saber, “los encuentros
recíprocos entre las realidades de los Nombres divinos y las realidades humanas
en el Hombre Perfecto’:
«Sabed, hermanos míos, que os contáis entre los hombres de altas
aspiraciones espirituales (ashab al-himam) , los que ascienden y progresan hacia los
grados elevados, pues a vosotros me dirijo y a vosotros os hablo a modo de
recuerdo y advertencia -no a modo de instrucción-, que los mutuos encuentros a
medio camino (al-munázalát) entre las realidades de los Nombres divinos y las
~ Este es el único caso en que aparece el término 9awab, “respuesta”, como título de un
parágrafo, Véase p. 9 de la citada edición.
~ Cf. Cbodkiewicz, ibid. p. 119.
~ Parece posible establecer un cierto paralelismo entre este par de ténninos y el par “sutileza-
alusión”. Sería preciso realizar un estudio más detallado del tratado para determinar con precisión - -
cuáles, en caso de que existan, son los ¡asgos diferenciales que penniten distinguir fonnalmente la
“sutileza” de la “alusión”. En principio, el único criterio diferenciador apuntado por Ibn ‘Arabi es
la cualidad más sutil de la ¡aflija o “toque de gracia”.
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realidades humanas en la persona del Hombre Perfecto -ya sea mujer u hombre-
son innumerables, como lo son las orientaciones y los Nombres mismos»40.
El repetido empleo del término munazalat en la introducción del tratado
sugiere, en opinión de M. Chodkiewicz41, una estrecha relación interna con elfasl
a¿-munazal&r, la quinta sección de Fut&h&t maklciyya, a continuación del fasí al-
manázil. Este gran estudioso de la obra del =ayjsostiene que cada capítulo del
tratado tiene una relación privilegiada con una de las azoras del Corán en orden
de progresión inversa, como sucede con los mnonázil: así, el capítulo primero
corresponde a la azora 69, el segundo a la 68 y así sucesivamente hasta el último
que corresponde a la Fdriha42.
3.2. Símbolo (ramz) y enigma (¡ugz) en al-TanazzuMt al-mawsffiyya
Esta obra, “Los descendimientos de Mosul”, consta de introducción, Indice
y 55 capítulos (no sólo 53 como señala O. Yahya) que versan sobre el significado
esotérico de la sala’ y todos los aspectos rituales que implica: la intención, las
abluciones, las diferentes posturas adoptadas en el curso de la oración, el
significado de la profesión de fe (&ahada), cuestiones relativas al vestido, etc. El
Kitab al-tanazzulat al-mawsiliyya fue redactado por el autor en Mosul en el año
601 H. y en el transcurso de unos pocos días.
Acerca del empleo del símbolo (ram.z) y el enigma (lugz), dice Ibn ‘Aiabi
en un pasaje de la obra43:
~ Dm ‘Arabi, “K. al-Ta¡»im”, p. 1.
42 Y. Chodkiewicz, ibid., pp. 1t9-123.
~ lbn ‘Arabi, 1<. al-Tanazzulat al-mawsdiyya. He utilizado para esta cita el manuscrito 3721
de la Biblioteca Z~hiriyya de Damasco, cap. 1, ff. 2a-2b. Este ms., fechado en el alio 1313 H.,
aunque tardío, es claro y parece completo. Osman Yahya (ibid., vol. 11, p. 500, R.G. 762) no
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«Este es un libro al cual he confiado las sutilezas de los secretos y las luces
de las ciencias de los conocimientos iluminadores, basado en el enigma y el
símbolo, de modo que, quien pretende haber mantenido íntimo diálogo (mun&i~a’)
con su Señor, al informarse de tales resultados, pueda verificar la realidad de su
estado de restricción e incapacidad. Asimismo, me he propuesto velar estos divinos
significados en estas enigmáticas alocucionesU, para ocultarlas del celo de los
eruditos exotéricos y como sanción para ellos por su negación de tal modo de
conocimiento».
Aquí se exponen, concisamente, dos de los motivos que impulsan al autor
a emplear un lenguaje simbólico: (1) poner en evidencia la falsa pretensión de
intimidad de quienes en tal error incurren y (2) ocultar los divinos significados de
los eruditos exotéricos, (2a) tanto para protegerse de su celo acusador, como (2b)
para castigar su arrogante descalificación.
3.3. Sobre la poesía en la obra akbarí
Sobre la poesía en la obra de Ibn ‘Mabí no existe hasta el momento
ninguna investigación monográfica completa. Contamos, no obstante, con estudios
parciales de gran interés45 y excelentes traducciones de su obra lírica por
menciona esta copia. Afortunadamente, se cuenta con mss. autógrafos y copias directas del tratado
en buen estado de conservación, lo cual facilita la labor de nuestro colega libanés Karim Lahbam,
quien actualmente prepara la edición crítica de la obra y amablemente me ha enviado la mencionada
copia, firmada por un copia llamado CAN! Alláh Tahúr (f. 43b). Existe una poco fiable edición
de la obra, publicada en DAr al-fikr al-tabi~ El Cairo, 1961.
“Lít. “.,.enigmas discursivos , (algaz jitdbiyytO.
R. Austin, “Ibn al-tArabí: Poet of Divine Realities”, en Muhyiddin ¡bit ‘Arabí? a
commentoraUve volunie, Element. Sbaftesbury, 1993, pp. 181-189. Estudio del DTwOn al-kabrr (el
gran Diván) de Dm cM~i.
Sobre la poesía estrófica de Ibn ‘Arab¡, contamos con dos estudios de E. Corriente, “La
poesía estréfica de lbn al-’Arabl de Murcia”, SHÁRQ ,4L-ANDAL LiS, 3, 1986, Pp. 19.24, y “Las
xarajAt en árabe andalusí’, AL-QANTARÁ, 8, 1987, Pp. 203-264.
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excelencia, el Tarumnán al-a¡waq46.
El estilo, en la obra poética de Ibn cArabí no es uniforme, sino que adopta
diversas formas y registros en conformidad con su propósito.
Su poesía no responde a exigencias y criterios meramente estéticos pues,
para el autor, la escritura en verso es, ante todo, un vehículo técnico para la
transmisión inspirada y necesaria de una experiencia suprarracional que trasciende
el ámbito de lo personal y la mera “voluntad de estilo”, constituyendo un medio
privilegiado de expresión, cuyas licencias permiten explorar recursos expresivos
vedados a la prosa y brindan la posilibidad de formular, en lenguaje cifrado, sutiles
alusiones que escapan a las restricciones del discuro y a la censura del polemista.
Se trata, así pues, de una poesía funcional e intencional, orientada siempre
a la comunicación de una intuición intelectual o una experiencia de conocimiento
que prefigura y determina un modo particular de expresión, requerido por el
significado, con el cual integra una unidad indisociable.
La poesía de Ibn cArabi es, por excelencia, poesía del espíritu, poesía
gnómica y mística dirigida, en último término, al corazón, sede del Intelecto. El
origen de su escritura, según repetidamente el autor manifiesta -y en ello reside
En árabe, destaca la investigación llevada a cabo por Sulaymán al-’Auár, al-Jayd! wa-l-Atr
ffrasawwufal-Andalus (“La Imaginación y la poesía en el sufismo andalusí”), El Cairo, 1981, 452
pp., estudio consagrado, en su mayor parte, a la obra del Sayj al-Alcbar y, en especial, a la poesía
de El Intérprete de los deseos y Las Revelaciones de la Meca.
46 TIte Tarjumón aI-ashwdq, edición crítica y traducción íntegra por R. A. Nicholson, Londres,
1911, 155 pp., (reimpresión en Londres, 1978). Esta primera versión incluye también la traducción
parcial del comentario de Ibn ‘pj~¡>¡ a sus propios versos.
Casidas de amor profano y místico, estudio y traducción completa de Y. Cantarino, ed.
Pornia, México, 1977, pp. 87-132 (estudio preliminar) y 133-186 (traducción>. Excelente trabajo
de traducción e introducción a la técnica poética de Ibn ‘Arabt
Le clzanl de ¡ ‘arden: désir, selección y traducción por Sami-Ali, Sindbad, París, 1989, 62
PP.
Estas dos últimas traducciones están basadas en la edición libanesa, publicada en Beirut
en 1966, que incluye la edición del comentario de Ibn ‘Arabi.
Muy recientemente ha parecido la más documentada traducción de la obra -que incluye
traducción íntegra del comentario: Ibn ‘Mabí L’interpréte des disirs, intr. y nd. de M. Gloton,
Albín Michel, 1996, 533 Pp.
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propiamente su originalidad-, es directa inspiración, no mera iniciativa artística.
Esta poesía de las divinas realidades se manifiesta de distintas maneras en
diversas obras. En su obra poética más conocida, El Intérprete de los deseos,
plenamente dedicada a la poesía mística amorosa, predominan la expresión
propiamente lírica y el empleo de los recursos estilísticos clásicos de la lírica
árabe, de cuyo repertorio de imágenes se sirve para configurar un nuevo universo
simbólico efectivo, ajustado a los requisitos de su experiencia.
En otra de sus obras principales, el Díwán al-kabír, por entero consagrada
a la poesía. lbn ‘Arabi ha reunido poemas de muy diversa índole temática y
formal, alternando poemas líricos y de carácter simbólico, con otras composiciones
de género “mixto”, tales como poemas-ensayo, poemas de oración, poemas
narrativos o descriptivos que cuentan acontecimientos imaginales, poemas
metafísicos... Como muestra del estilo alusivo en la poesía del autor, traduciré
algunos breves poemas sacados de este Diván47, en el cual pueden encontrarse
48poemas que aparecen también en otras obras suyas
En Las Revelaciones de la Meca, corno en Untos otros tratados del autor -
entre los cuales se cuenta su célebre obra Fusas al-~ikam <Engarces de
sabiduría)49-, prosa y poesía, íntimamente relacionadas, se intercalan e integran
en el texto. Cada capítulo de esta obra va precedido por una casida o un fragmento
poético de extensión variable, cuya cometido principal no es el mero
embellecimiento, sino la exposición de contenidos o la prefiguración de las claves
contenidas en la prosa en la cual, a continuación, se complementan las cuestiones
tratadas en los versos.
1%’ bn al-t4rabi aI-Dfwan a¡-kabi’r, El Calzo, 1855; Bombay, (s.d.). Cf. O. Yahya, Histoire ej
class¡flcation.... R.G. 102, Pp. 190-191.
48 V. el artículo de R. Deladriére, “Ibe Diwan of lbn <AraN”, JM¡AS. XV, 1994, pp. 50-56,
donde el autor clasifica y relaciona las diversas producciones en verso de Ibn ‘Arabí.
491bn ‘Arabí, Fusas al-hikam, ed. A. ‘AfitT, Beirut, 1946.
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Estos poemas que preludian las disertaciones en prosa no son de naturaleza
esencialmente artística: Si por su forma, la métrica y la rima responden a los
modelos de la prosodia árabe clásica, por su contenido y estructura interna difieren
enormemente de la poesía lírica. Puede hablarse de una poesía metafísica sufí, de
orden intelectual e inspirado, con un claro y decisivo propósito didáctico -
expresado por el autor en varios pasajes-, en la cual el poema constituye una
síntesis teórica, con frecuencia independiente del posterior desarrollo en prosa.
El criterio pedagógico -en un sentido particular y restringido, pues se trata
de una enseñanza hermética-, la función mnemotécnica de la versificación
cuantitativa y el carácter alusivo de la escritura, determinan y caracterizan, en
suma, las composiciones poéticas de sus obras. En ellas, la claridad de ciertos
aspectos de su pensamiento coexiste con la máxima oscuridad de un complejo y
refinado esoterismo, en cuya exposición se emplea a conciencia la técnica de la
dispersión de contenidos -auténtica estrategia de diseminación-, junto con la
anibigiledad de las referencias pronominales, y cuyo lenguaje simbólico, preñado
de constantes referencias a la Tradición, se presenta como patrimonio de los
iniciados que recorren la vía.
El valor artístico de la poesía de Ibn CMabr reside, sobre todo, en su
sensibilidad expresiva, en virtud de la cual tiene lugar una suerte de sublimación
espiritual de la palabra y la vivencia. Se trata de una poesía ascensional a lo
divino, poesía de alusiones -en términos tomados del prólogo del Tar9urnñn- «a
divinas inspiraciones, revelaciones espirituales y sublimes relaciones de acuerdo




Cuando el secreto se mostró en mi entraña,
se extinguió mi existencia,
mi estrella se ocultó,
mudóse el coraz6n por el misterio
de mi Señor,
perdí, quedando ausente,
todo vestigio sensorial del cuerpo,
y vine desde Él, por Él y a Él,
a bordo del navío
de mi resolución,
en cuyo mástil desplegué las velas
de interna reflexión,
en alta mar de mi saber velado,
y al soplo de los vientos de mi anhelo,
cual flecha el mar surcó;
y el mar de la proximidad cmcé,
hasta que vi de modo manifiesto
a Quien aquí no nombro.
50Primer poema del Dflvlln, p. 2, que también figura en el 1<. al-Isra’. ed. S. Hakim, Pp. 71-73,
donde va precedido del comentario de las alusiones que en él se contienen.
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Clamé entonces diciendo:
¡Oh Tú, a quien mi corazón contempla
de Vuestro amor haciéndome partícipe!
1Tú eres mi solaz y mi alegría,
mi fin en la pasión y mi triunfo!
Mafirid
(Versas aislados)5’
Los signos de tu existencia,
no por tu contemplación
a ti se te han de mostrar,
sino en tu aniquilación.
*** *** ***
Si bien la luz otorga resplandores,
no brinda Vuestra Luz la claridad,
tan sólo oscuridad, tinieblas brinda.
*** *** ***
Convierte las diversas entidades
en una única entidad y esencia:
~‘ Drw.~n, pp. 4849. Los ma~rid son poemas de un solo verso independiente y suelto.
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E] verdadero Ser de lo Real











Con el alma mía
yo me desposé,
y era mi marido
siendo mi mujer.
*** ***
Si por el ser no fuera
de Miento incomparable,
mostrado no se hubiera
el mundo asemejable.
4. EL CAPÍTULO 54 DE AL-FUTLJHAT AL-MAKKIYYA
(“FI MACRIFAT AL-I~ARAT’)
4.1. Introducción
El propósito de las alusiones no es la redefinición doctrinal de un sistema,
ni la enseñanza metódica y repetitiva de un corpus o conjunto de ideas
previamente establecido, sino el impacto directo de la comunicación, el efecto que
el destello de lo vislumbrado suscita en la conciencia y en la percepción del
interlocutor, a partir de una vivencia concreta y real.
En este sentido, el lenguaje alusivo desempeña una función fundamenta] y
constituye un procedimiento insustituible en el proceso de transmisión de
experiencia inmediata o comprensión interna.
Por otra parte, aplicada a la interpretación de los versículos coránicos o las
tradiciones proféticas, la alusión consiste en el comentario inspirado del sentido
esotérico, en contraposición al tafsír o comentario exotérico del significado
explícito. Entiéndase que la igára no excluye el tafsír -correspondiente a la cibdra~
sino que, por el contrario, lo incluye y complementa, sobrepasando sus limites.
Ahora bien, para una adecuada comprensión de la amplitud de su
significado, conviene tener presente que el término U&ra, según Ibn cÑabT lo
emplea en diferentes contextos, no se refiere en exclusiva a la expresión verbal -
Jara en sentido analógico-, sino que integra asimismo la indicación gestual sin
palabras -Jara en sentido propio- y adopta diversas formas en otros modos de
comunicación -como, por ejemplo, en las ‘visiones anunciadoras’ (muba¿37rdt), el
trance visionario , o el ‘presagio’ (fa ‘O~ interpretación augural de un suceso,
anuncio o señal externa-, en los cuales puede coincidir con el símbolo. Aplicase
30
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también, por extensión, al lenguaje hermético empleado por los sufíes en la
enseñanza y en la redacción de sus escritos.
En tanto que señales, las i&árát pueden compararse a las pistas o huellas
dejadas en un camino: no constituyen un mapa cartográfico debido a que el
camino, siendo uno en esencia en cuanto a su destino, difiere en virtud de la
naturaleza y disposición del caminante. Por ello, mientras el exotérico sigue tan
sólo la ruta conocida, trazada en el mapa, el iniciado explora además la dimensión
de la experiencia interna y, en su peregrinaje porla senda del conocimiento, rastrea
los atajos de la inspiración, siguiendo los indicios que encuentra a su paso, sin
detenerse más de lo necesario en las sucesivas posadas y paisajes que, como
peldaños de su ascenso, va dejando atrás.
A] adentramos en la polémica entablada entre eruditos teóricos y sufíes,
veremos que la hostilidad de aquéllos estriba precisamente en su concepción
limitativa del conocimiento, según la cual éste sólo puede adquirirse por medio del
aprendizaje convencional. Por su parte, sin rechazar el aspecto formal externo o
el sentido literal de la revelación, los sufíes integran otra dimensión
complementaria: el aprendizaje directo por vía del ‘don divino’, por medio del cual
el conocimiento, recibido por mediación de los profetas y enviados de Dios, se
‘actualiza’ o renueva en el sabio ‘conocedor’, el gnóstico, a través de la divina
inspiración.
A continuación, presentamos la traducción al castellano de uno de los 560
capítulos de la obra magna de Ibn cMabí Las Revelaciones de la Meca,
consagrado a las indicaciones esotéricas o alusiones simbólicas, y a la
epistemología propia los sufíes, caracterizada -entre otros rasgos que se perfilan
en este texto- por las nociones de ‘legado profético’, ‘conocimiento directo e
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inspirado’, ‘don divino de la comprensión’ o ‘divina instrucción’ y ‘continuidad
de la profecía por medio de las visiones anunciadoras’.
Esta teoría del conocimiento inspirado resulta esencial para todo intento de
aproximación al pensamiento sufí. Los amigos de Dios (awliyáj, como herederos
de los profetas, reciben directamente, en sus corazones, la divina instrucción.
Se encontrarán más referencias y comentarios en las notas a la traducción.
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4.2. Traducción
ACERCA DEL CONOCIMIENTO DE LAS ALUSIONES52
En el nombre de Dios, el Omnicompasivo, el Muy Misericordioso
[Preludio]53
(355) El conocimiento de la alusión (Cilm al-jidra) es acercamiento y
alejamiento ¡ y el movimiento que genera en ti es un viaje diurno de retomo
(la ‘wEb) e incesante andadura nocturna (iscad).
Búscalo, pues Dios lo ha transformado 1 para ocultarlo de aquel en quien
se manifiestan mentira y extravío.
Esto es una advertencia (tanb¡h) de la inmunidad (“ismat de aquel a
quien Alláh dijo: i «Sé»55, y se incorporó a la existencia como ser engendrado,
52 Así titula Ibn ‘Mabí el capitulo 54 de su obra aI-Fut&hat al-nzakkiyya, El Cairo, 1911; Dár
Sádir, Beirut (reimpresión, s. d.), 1, Pp. 278-281; ed. O. Yahya, El Cairo, 1975, vol. IV, pp. 262-
288. Esta traducción se ajusta a la edición crítica de O. Yabya, cuyos epígrafes -que no aparecen
en el original- he incluido entre corchetes, respetando asimismo su división del texto en parágrafos
numerados (355-376), cuya correspondencia señalo entre paréntesis. Véase la traducción parcial
realizada por W. C. Cbituick, The Sufi Parh ofKnowledge, SUNY, Nueva York, 1989, Pp. 94 y 246-
250.
usede corebeches, tanto el los encabezamientos tomados de la edición de O, Yáya como
en cl resto del texto, indica que su contenido es una~adiciónexplicativa.
~ Sobre este ténnino, y. 5. Hakbn, Mu~am..., pp. 806-810.
“ Cuando Dios quiere dar existencia a una cosa, le dice «Sé» (¿tun), y la cosa cabraexistencia
engendrada. Vdanse a este respecto, entre otros, los pasajes 16:40 6 36:82 del Corán.
Este imperativo divino es la “orden existenciadora” (al-anzr al-to.kw¡nO. (Cf. 5. al-Hakim,
Mu’9am..., PP. 95-101). lIs C~~j lo denomina también “la palabra de la Presencia” (ka/anal al-
¿ladra). (Cf. lsttlahat..., p. 74).
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de lo cual los hombres del Camino (al-qawm) son testigos verídicos56.
[La ausencia de visión de la Faz de Dios en las cosas57
es el origen de la indisposición espiritual (murad)]
(356) Sabe -Dios nos favorezca a ti y a nosotros con un espíritu procedente
de Él- que la alusión esotérica (is~4ra), entre los que siguen el Camino de Alláh,
implica la lejanía respecto de Él o la presencia de la otredad es decir, de lo que
no es El.
Por ello dijo uno de los maestros en su obra Mahásin al-maflális58:
56 Este poema inicial está preñado de alusiones, indirectamente relacionadas entre sí -lo cual
dificulta su comprensión-, y contiene múltiples referencias que, en cierto modo, prefiguran el
contenido y el desarrollo del texto, tras cuya detenida lectura se desentrafla el sentido de sus tres
dísticos, escritos en metro basf?. En los dos primeros hemistiquios, el paralelismo establecido entre
das pares de opuestos, pone de manifiesto la ambigúedad ontológica del conocimiento y el carácter
ambivalente de laalusión simbólica. En el segundo verso encontramos una invitación a la búsqueda
del conocimiento, el cual ha sido veladopara proteger al hombre de su uso indebido y desvirtuado,
reservándolo a los hombres de espflitu. a los cuales se refiere el tercer verso.
~ Referencia a Corán 2:115: «Adondequiera que os volváis, allí está la Faz de Dios».
La expresión wa9h A110k ff-l-ai~yd’ alude al hecho de que las cosas no subsisten por si
mismas,pues sólo existen por la Esencia de Dios que subsiste eternamente, sin principio ni fin. (Cf.
5. aJ-Hakim, Mu”9am.., p. 1138).
~ Se refiere al maestro Abú.l.cAbbás Mimad b. Muhammad Rin al.cAaíf de Alinerfa (1088-
1141). Este tratado acerca de las mondas espirituales, escrito en estilo alusivo, fue editado por M.
Asín Palacios a partir de dos de los mss. conservados (Berlin, n0 872, y El Escorial, n0 732). Véase
Rin al,cArlf, MoJWsin al-Majalis. (texto árabe, traducción (versión francesa] y comentario) por M.
Asín Palacios, París, 1933. Para consultar la traducción espafiola original véase Mahasin al-
MachaliA Ed. Sirio, Málaga, 1987.
Véase también el artículo de E. Halff, “Le Mah2sin al-magMis «Ibn al~cAríf et l’oeuvre
da soufi hanbalite al-AnsAil”, REVUR DES ETUDES ISLAMIQUES, XXXIX, 1971, Pp. 321-335.
El autor de este estudio demuestra fehacienternente que Din al-’Arff, en la redacción de su tratado,
ha seguido muy de cerca, y con frecuencia al pie de la lelia, dos de las obras del sufí oriental Abil
lsmfll tAbd AllAh al-Ansáil, muerto en Hemt en el 481 1-1. Ambas obras de Ansári, Manazil al-
sd’irih y aI-’Ilal al-dsiljiIa ff-l-maqt2mat, han sido traducidas al francés por S. L. de Beanrecueil y
recientemente publicadas en un mismo volumen titulado Chemin de Diete, Sindbad, Paris, 1985, con
los títulos “Les Étapes des Itinérants vers Dien” y “Déficiences des Demeures”, respectivamente.
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«La alusión esotérica es un llamamiento desde la cima del alejamiento y
la revelación de la correspondiente carencia o deficiencia (Cilla)>09, con lo cual
quiere decir que también es una declaración manifiesta del acaecimiento en el
sujeto de la dolencia o indisposición espiritual (marcid) que la acompaña, pues la
carencia es una dolencia, por lo cual hemos dicho antes «o de la presencia de la
otredad». Enuiéndase que el autor de la obra citada no quiere significar aquí con
el término ‘¡lía la ‘causa secundaria ocasional’ (sabob), ni la ‘causa eficiente’ en
el sentido técnico estipulado por los metafísicos especulativos. La forma en que
se manifiesta la dolencia en ella es decir, en la alusión en cuanto deficiencia
(Cj
110) consiste en que la Faz de la Realidad, es decir, el Rostro del Verdadero (al-
Haqq), se oculta de quien alude (muSir) en aquella otredad, y aquel de quien se
oculta la Faz del Real en las cosas, recurre a la pretensión (dacwá). y la pretensión
es idéntica a la dolencia que entraña.
Ha sido establecido por los Verificadores (muhaqqiqdn) que no hay nada
en la Existencia sino AllIh. En cuanto a nosotros, en tanto que criaturas,
aunque existamos, nuestra existencia solamente tiene lugar por medio de El, y
~ y. Din al-’Añf, op. cii. p. 76 (texto árabe de la ed. francesa); p. 52 (trad. española). Véase
asimismo la traducción parcial de este párrafo en el apéndice del estudio preliminar de la versión
castellana, p. 44.
Rin ‘Aral>! define así el ténnino ‘ii/a: «La carencia es una advertencia de AllAb a Su
siervo, con o sin causa ocasional». Cf? Istiidhat..., p. 62.
~ Al escribir ‘Existencia’ con maydscula, quiero aunar en la palabra dos posibles acepciones
del ténnino wu9a4 en este contexto: existencia y Ser.
No obstante, la palabra tiene además el significado de encuentro o hallazgo, aplicable
también en este contexto. «El encuentro -dice el ~ayj-es la percepción de la divina Realidad en
el trance extático (al-wu$id wi9dan oJ-Iiaqqff-1-wadk. Cf. Rin ~ ildhOt..., p. 59. En esta
sugestiva definición akbarf, el ~a>jnos brinda un magnífico ejemplo de juego de palabras de una
misma raíz léxica (w-9-den este caso) que sirve para ilustrarcomentarios previos sobre la cuestión
del ¡riliterismo etimológico.
Sobre las acepciones de wrjD4 en la obra de Din <Mabi véase 5. Hakim, Mu’9am, pp.
1130-1138, y W. Chittick, SPK, ~. 80-81 y 226-227.
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aquél cuya existencia tiene lugar por medio de otro que Él, tiene sólo una
existencia virtual (huwa fthukm al.cadamíl.
La legitimidad de la alusión ha quedado establecida, poniéndose de
manifiesto su propiedad, mas resulta necesaria la explicación de lo que quiere
significarse con ella en un determinado contexto o circunstancia.
[Eruditosy sufies: exoterismo frente a esoterismo] 62
(357) Sabe que Alláh, cuando creó a las criaturas, creó al hombre según
vados tipos (azwdr), de manera que entre nosotros se encuentran el sabio y el
ignorante, el justo servidor y el disidente obcecado, el victorioso y el vencido, el
gobernante y el gobernado, el dominador y el subyugado, el dirigente y el
subalterno, el jefe y el delegado, el rey y el vulgo, el envidioso y el envidiado. No
obstante, de entre todos ellos, Ml~h no creó a nadie más agresivo e inflexible con
61 Lii. está bajo el estatuto de la inexistencia. El término ‘tiiam designa aquí, no la inexistencia
absoluta de lo imposible (a/-’adamal-mutlaq o “adam al-muhdO, sino la existenciapotencial de los
posibles (al-’adam aI-imkani’) en tanto que entidades inmutables (a’ydn .Ldbita). a. S. Haldm,
Mu’9a,n..., “‘adam”).
Conviene tenu presente, para una correcta comprensión de este par de términos y la relación
entre ambos, que el esoterismo (1k. ‘la ciencia de lo interior’, Cj/~ al-ha iii), no se opone al
exoterismo (¡it. ‘la ciencia de lo exterior’, ‘i¡m al-zAhir), sino que lo integra, conciliando
indisociableinenteel aspectointerno del conocimiento con su aspecto externo. (Véase supra, en este
sentido, la definición de ¡asawwufl.
De hecho, el esoterismo confiere al aspecto formal tanta o, en ocasiones, más importancia
que el propio exoterismo, pues forma y significado están estrechamente vinculados en su logovisión.
No obstante, la oposición hacia los sufíes -que aúnan ambas perspectivas-, por partede los eruditos
limitados exclusivamente al punto de vista externo, se explica por el carácter iniciático y secreto
del conocimiento esotérico, el cual dimana de las realidades místicas concernientes a sucesivas
moradas espirituales y a estados provisiona/es, término que empleo aquí no sólo con el significado
de transitoriedad, sino también con el sentido etimológico deducible de la palabra, como derivada
de provisión. Esta provisionalidad de las formulaciones alusivas propias de moradas y estados
progresivos resulta inaceptable desde la inflexible posición del erudito exotérico que sólo puede
concebir ta] situación evolutiva como desorden, incoherencia o innovación herética.
3.7
los Fieles de Alláh63 que los eruditos exotéricos”. Los Fieles de Alláh son
aquellos que han sido escogidos para Su servicio; ellos son los ‘Conocedores’65
que han recibido directamente su conocimiento por vía del don divino, aquellos -
de entre sus criaturas- a quienes Alláh ha otorgado el conocimiento de Sus
secretos, haciéndoles comprender los significados de Su Libro y las alusiones de
Su discurso. En relación a esta Comunidad (tJ’ifa), los eruditos exotéricos son
como los faraones en relación a los enviados de Alláh.
(358) Dado que la situación actual, en la existencia fenoménica efectiva,
acontece según el conocimiento preeterno de Alláh -a lo cual nos hemos referido
anteriormente en otro capítulo-, nuestros compafieros han recurrido al empleo de
las alusiones, así como MaríC -la Paz sea con ella- recurrió a la alusión, a
~ La Gente de A/JO/E o Pueblo de A//ah (Ahí Al/Oh). He preferido traducir los Fieles de Al/ah,
ya que la expresión se emplea aquí, en sentido restringido, para referirse a los sufíes.
~ Los ‘u/mrnl’ al-rusam son los expertos en prescripciones legales y rituales, documentos y
cuestiones formales en general, es decir, los especialistas en la “ciencia de lo externo”. Aquí se hace
referencia, sobre todo, a las autoridades oficiales en materia de religión y aplicación de la Ley.
~ Para traducir el término cIlrif se ha empleado en ocasiones, impropiamente, la palabra
gnóstico, derivada del verbo latino gnoscere, “conocer”, con el significado etimológico de aquel que
realiza la gnosis o sabiduría suprema. En ese sentido, su uso sería correcto. No obstante, por sus
significados castellanos de adepto al gnosticismo o relativo a tU -únicas acepciones recogidas en
el D.R.A.E-, tan diferentes al sentido del término árabe, prefiero traducirlo aquí, literalmente, como
conocedor, para evitar así conftsiones históricas.
«El conocedor -según una definición akbarl- es aquel a quien el Señor brinda la
contemplación de sí mismo, de modo que los estados sean manifiestos en su alma, y la gnosis
<nu2’r~fa) es su correspondiente condición». (Cf. lbn ‘Mal>!, Isti/dhdt..., p. 72).
Alusión al versículo 19:29 del Corán. El término i*Ora únicamente aparece en el Corán en
esta ocasión: la Virgen María dio a luz a Jesús al pié de una palmera, tras lo cual llevó a su hijo
junto a los suyos, quienes, al verla con el niño, «dijeron: “¡Maria! ¡Has hecho algo insólito!”
(C.19:27)». Maria -por recomendación del Ángel Gabriel- habla hecho voto de silencio, debido a
lo cualno podía responder verbalmente a su pueblo, escandalizado por su maternidad excepcional.
La frase en que se describe su gesto indicativo -«fa- ‘clarar ilayhi (C.19:29)»- puede interpretarse
de dos maneras diferentes y complementerias: «Entonces ella se lo indicó», es decir, señaló al niño,
[indicandoa su gente que preguntaran al recién nacidoacerca de la situacióní, por lo cual «dijeron:
“¿Cómo vamos a hablar a quien todavía está en la cuna, a un niño?” (C.19:29$; o bien, según la
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causa de la gente inclinada a la falsedad y el extravío.
El discurso (kalám) de nuestros compañeros al explicar (&arli) Su Excelente
Libro es decir, el Corán, «al cual no tiene acceso la falsedad ni por delante ni por
detrás de él (C.41:42V7» consiste en las alusiones, aunque tal discurso sea, de
hecho, una realidad (haqfqa) y un verdadero comentario (tafsrr) sobre sus
benéficos significados, ya que todo ello se remite por entero a sus propias almas,
a pesar de que discurran sobre el Libro en general expresándose en términos de
uso común y en conformidad con el modo en que ha descendido, tal como lo
conocen aquellos en cuya lengua ha sido revelado. Así pues, Alláh ha integrado
ambos modos en ellos, según Su palabra: «Les mostraremos nuestros signos (dyát)
en los horizontes y en ellos mismos (C.41:53)», es decir, los versículos revelados
concernientes a los horizontes y a sí mismos.
[El comentario por medio de las alusiones:
la visión interna del sufí)
(359) En efecto, cada versículo revelado tiene dos sentidos: Un sentido que
ven dentro de sí mismos y otro sentido que ven en el exterior, fuera de ellos
mismos. Los sufíes denominan alusión a lo que ven dentro de sí mismos para que
el jurisconsulto (faqilO, erudito exotérico (sdhib al-rusúm), se familiarice con ello
sin censurarlo, y no dicen que se trata de un auténtico comentario para protegerse
(wiqáya) de la iniquidad y la enemistad de tales alfaquíes y de sus difamatorias
lectura que ahora nos concierne, «entonces ella le hizo una indicación», es decir, hizo al niño una
alusión gestual -pidiéndole que respondiera por ella-, la cual comprendió Jesús, de modo que, a
continuación, habló en defensa de su madre, diciendo: «Soy el siervo de AllAh 1...] (C.19:30)», y
pt’oclamó su sagrada misión profética. (Cf. M. VAlsan, U Livre d’enseignement par les formules
indicaxives des gens inspirés, Les Editions de l’Oeuvre, ParIs, 1985, pp. 15-16),
67 Es decir. «completamente inaccesible a lo falso» (trad. J. Cortés, El Corán, Madrid, 1984).
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acusaciones de incredulidad68. Esto se debe a la ignorancia de los jurisconsultos
acerca de los modos en que desciende (mawáqi’) el discurso divino (jir&b al-
Haqq).
En cieno sentido, siguen en esto la dirección correcta, pues Alláh, teniendo
el poder de expresar inequívoca y explícitamente cuanto interpretan los Fieles de
AlIáh en Su Libro, no lo hizo así, sino que, por el contrario, insertó en aquellas
divinas palabras que descendieron por medio de la revelación en la lengua de la
gente común, las ciencias de los significados de la distinción (¡frisas), es decir, los
conocimientos esotéricos reservados a los elegidos, los cuales ha permitido
comprender a sus siervos, revelándoselos al abrir en ellos el ojo de la comprensión
con que les había provisto.
(360) Si los eruditos exotéricos fueran justos en su apreciaci6n, tendrían en
consideración sus propias almas cuando examinan una aleya del Corán con e] ojo
o punto de vista externo que reconocen y admiten entre ellos convencionalmente.
Entonces se darían cuenta de que hay entre ellos una gradación en razón de su
excelencia en esto (tafádufl, dado que algunos superan a otros al hablar sobre el
significado de cierta aleya particular, y el que se quedara corto en su estimación
admitiría la superioridad del que fuera más certero, ya que, a fin de cuentas, todos
ellos están en la misma vía.
No obstante, a pesar de la relación de superioridad o preferencia apreciada
entre ellos respecto a aquello, es decir, a su capacidad para el comentario,
censuran y desaprueban a los Fieles de Alláh cuando éstos sacan a relucir algo que
escapa a su percepción. Se comportan así porque consideran que los sufíes no son
sabios instruidos y que el saber sólo se obtiene por medio del aprendizaje
68 Los sufíes eran con frecuencia acusados por las ‘autoridades’ religiosas de innovación y
herejía, debido a la polémicaque suscitan sus interpretaciones o comentarios esotéricos, derivados
de la comprensión interna y fimo de la inspiración.
~[4,
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(tacallurn) ordinario reconocido. Y en cieno sentido están en lo cierto, ya que
nuestros compañeros únicamente adquieren este conocimiento por medio del
aprendizaje (taCallum), es decir, por la instrucción recibida de la Misericordia del
Señor (al~iclam al-rahn,Aní al-rabbánfl.
Dice el Altísimo: «Recita en el Nombre de tu Señor, el que ha creado, ha
creado al hombre de un coágulo de sangre. RecUa: Y tu Señor es el Más Generoso,
el que ha enseñado por medio del Cálamo, ha enseñado al hombre lo que no sabía
(C.96:l-5)». Asimismo es Él quien dice: «Alláh os ha sacado de las entrañas (o
interiores) de vuestras madres, sin que supiérais [nada] (C.16:78»>; y dice también
el Altísimo: «Ha creado al hombre [y] le ha enseñado la explicación69 (C.55:3-
4)». Así pues, Alláh -Exaltado sea- es el que enseña al hombre70.
¡Los Fieles de Alláh son los herederos de los profetas
en el conocimiento, la guía y la sabiduría]
(361) Por otra parte, no ponemos en duda que los Fieles de Alláh son los
herederos de los enviados -la Paz sea con ellos-. Dice Alláh refiriéndose al
Mensajero71: «y [Alláh] te ha enseñado lo que no sabías (C.4:113)»; y dice en
otro pasaje en relación a Jesús: «[Alláh] le enseñará el Libro [del Corán], la
Sabiduría, la Tora y el Evangelio (C.3:48)»; y dice refiriéndose a Jadir72, el
69 Cortés traduce «le ha enseñado a explicar (C. 55:4)».
70 Lii. “el Maestro del hombre” (mu’aflim al-insan).
“ El Apóstol de AIIAII por antonomasia, es decir, Muhammad, último de los enviados que,
según la tradición islámica, completa el ciclo profético, por lo cual se le llama ‘Sello de la
Profecía’.
72 Véase el artículo “al-Khaclii” de A. 1. Wensinck en la Ef, IV, pp. 935-940.
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compañero de Moisés: «Le hemos enseñado un conocimiento procedente de
Nosotros (C. 18:65)».
Así pues, los eruditos exotéricos están en lo cierto al decir que el
conocimiento (‘ilm) sólo tiene lugar por medio del aprendizaje; sin embargo, se
equivocan al creer que Alláh no enseña a quien no es ni enviado ni profeta, pues
All~h dice que Él «otorga la sabiduría a quien Él quiere (C.2:269)», y ésta, la
sabiduría, es el conocimiento; y en el texto dice ‘quien’,pronombre indeterminado,
referido por tanto a cualquiera en general.
(362) Pero los eruditos exotéricos han preferido este mundo a la Vida
Postrera, prefiriendo el lado de la creación a lado de la Realidad73; se han
acostumbrado a tomar el conocimiento de los libros y de boca de los hombres de
su misma clase, y consideran -en su pretensión- que ellos están entre los Fieles de
Alláh por aquello que saben y por lo cual se distinguen de la gente común. Esta
actitud les ha velado, impidiéndoles darse cuenta de que All~h tiene servidores de
cuya instrucción se encarga Él di reciamente> a quienes enseña en lo más íntimo
de sus fueros internos, lo que ha hecho descender en Sus Libros sagrados y sobre
las lenguas de sus apóstoles, lo cual constituye el conocimiento verídico (cilm
sah¡1z) de parte del Omnisciente, el verdadero Maestro acerca de cuyo perfecto
conocimiento ningún creyente tiene duda, ni tampoco quien no es creyente.
(363) Aquellos que han dicho que «Alláh no tiene conocimiento de los
particulares <9uz ‘iyy&tW4, no pretendían negar Su conocimiento de ellos; tan sólo
han querido afirmar, al decir esto, que el conocimiento de una cosa particular no
“ Es decir, la vertiente de lo humano, de la criatura (jalq), a la vertiente de lo divino (haqq).
Véase, sobre este par de ténninos, 5. Haklm, Mu’flanz, pp. 337-344. y 424429.
~‘ Se refiere a la posición adoptada por los filósofos peripatéticos.




resulta nuevo para Él, dado que la conoce como cosa incluida en Su conocimiento
de los universales (kulliyy&O. De este modo, a pesar de no ser creyentes [porno
haber conocido o aceptado la revelación], afirmaron que Él -Exaltado sea- tiene
conocimiento, y trataron de proclamar Su incomparabilidad (tanzih) en aquello,
aunque se equivocaron en la manera de abordar y expresar la cuestión.
AUáh se encargó, por su solicitud hacia algunos de Sus siervos, de
enseñarles directamente, acerca de Sí mismo, por medio de Su inspiración (ilhám)
y dándoles comprensión (¡ffidm) de Él. Así, en el Corán, tras decir: «Por el alma
y quien la ha proporcionado [de forma armoniosa] (C.91 :7)», AJláh continúa
diciendo: «y le inspiró [sobre] su propensión al pecado y su temor reverencial [de
All~h] (C.91:S)». Así pues, A11~h diferenció la rebeldía (fi¿911r) del temor piadoso
(taqwñ), dando al alma discernimiento entre ambos, como inspiración de Alláh al
alma, para que así evite la impiedad y practique la piedad.
[Revelacióndel Libro a los profetas
y revelación de la comprensión a los corazones
de los awliyd’ “1
(364) Así como fue en su origen el descenso del Libro, de AllAh a los
profetas, así es el descenso de la comprensión (tanzfl al-fa/zm), de All~h a los
corazones de algunos de los creyentes. Los profetas nunca dijeron sobre AlIáh nada
que Él no hubiera dicho a sus corazones76. Ellos no sacaron aquello que han
“ El término walt (pl. awliycl’> designa a los “allegados y amigos de Dios”. Traducirlo al
español porsu equivalente cristiano aproximado, es decir, “santo”, implica connotaciones equívocas
e inexactas. Prefiero conservar el término original en tnnscripción.
76 El corazón (qalb>. centro de manifestación y transformación (taqallub) continua, participa -
como órgano de percepción y comprensión, es decir, en cuarno sede del Intelecto- en este modo
panicularde revelación y, porende, en la recepción y la transmisión de las alusiones. Qalb significa
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comunicado de sus propias almas, ni de sus reflexiones, ni ejercitándose en ello
mediante el esfuerzo personal, sino que les llegó de All~h directamente, según dice
el Altísimo: «Revelación procedente de uno que es Sabio, Loable (C.41 :42)», antes
de lo cual dice refiriéndose a la Escritura revelada: «a la cual no puede acceder
la falsedad ni por delante ni por detrás de ella (C.41:42)», es decir, en modo
alguno. Dado que la fuente original sobre la cual se habla aquí, o sea, el Corán,
proviene de Alláh, no de la reflexión y la deliberación humanas -y los eruditos
exotéricos saben esto-, resulta apropiado y natural que los Fieles de AIláh -quienes
ponen en práctica el Libro- sean más aptos y veraces, al explicarlo y esclarecer lo
que AlIáI ha hecho descender en él, que los eruditos exotéricos, ya que su
explicación será, asimismo, una revelación procedente de Alláh a los corazones de
Sus allegados, los awliyá’, como lo fuera en su origen.
(365) A este respecto dijo CAlI ibn Abí T~.lib17: «Esto no es sino una
comprensión del Corán que Ai1~h otorga a quien Él quiere de entre Sus siervos»;
de modo que hizo de aquello un “don (Cita>) de Alláh”, expresando este “don” en
términos de “la comprensión proveniente de Alláh”. Así pues, los Fieles de Allflh
son más dignos de ello que otros.
[El poder en la vida de este mundo corresponde a quienes,
de entre los eruditos exotéricos, se ocupan de lo externo]
(366) Los Fieles de All~h han visto que Alláh había conferido el poder
gubernativo (dawla) en la vida mundanal a los eruditos exotéricos que se ocupan
también inversión: el corazón del conocedor es el espejo en el cual se reflejan las teofanías o
manifestaciones de la divina Realidad (Cf. S. Haklm, Mu”yam, Pp. 916-921).
“ El célebre y controvertido AIf, uno de los primeros musulmanes, primo de Mubammad, a
cuya bija Fatima desposé, y enarto califa del Islam; (m. 660). CV. el artículo de H.A.R. Gibb
dedicado a este personaje en Ef, 1, Pp. 392-397>.
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del significado externo: les concedió autoridad sobre las criaturas por medio de lo
que dictaminan, y les incluyó entre aquellos que «conocen lo externo [o aparente]
de la vida del mundo, pero respecto a la Otra vida están desentendidos (C~3O:7Y’>.
Por otro lado, al censurar a los Fieles de Alláh «piensan que están obrando bien
(C. 18: 104)».
Por su parte, los Fieles de AlI~h han permitido que continúen en sus
posiciones y estados, porque sabían con qué fundamento hablan75 y se protegieron
a sí mismos de los eruditos, denominando alusiones a las realidades (haga‘iq) para
pasar desapercibidos, ya que los exotéricos no censuran las alusiones como tales.
En cualquier caso, cuando en el día de mañana llegue el Día de la
Resurrección (yawm al-qiydma), la situación será, en todo, como dijo un poeta:
«Verás, al despejar la polvareda,
Si montas a caballo o vas en burro»
Y de esta manera, en el Día de la Resurrección, el Verificador (muhaqqiq),
de entre los Fieles de Alláh, será distinguido del que se atribuye inmerecidamente
tal aptitud. En este sentido ha dicho otro poeta:
«Si en las mejillas lágrimas se ensartan
Quien llora se distingue de quien fmge»
(367) ¿Dónde queda el erudito exotérico comparado al estado aludido por
‘AH Ibui AM Tilib, cuando declaró, refiriéndose a sí mismo, que «si hablara sobre
los misterios contenidos en la Fmi/za del Corán, sacaría de ella setenta fardos
78 Lit. ‘desde dónde han hablado’ (mm ayna takattama).
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(wiqr)9? ¿Acaso no procede esto de la comprensión del Corán que All~h le
otorgó?
Según lo expuesto, el nombre defaqilz80 es mucho más propio y digno de
la Comunidad (td’ifa) de los sufíes que del erudito exotérico, ya que Alláh dice
respecto a los alfaquíes: «[Por qué no se dedica un grupo (taifa) de cada
comunidad de creyentes] a adquirir comprensión e instrucción (tafaqquh) en la
religión, a fin de advertir a los suyos cuando regresen a ellos, de modo que quizás
así estén atentos (C. 9:122)». Con estas palabras, Alláh sitúa al faqíh en la
posición del Enviado en cuanto a la adquisición de conocimiento sobre la religión
y a la misión de advenir y predicar. Esto se refiere a quien llama hacia Alláh a
consecuencia de la penetración interior clarividente (basfraV’, al igual que el
Enviado de AIláh, y no en razón del dominio de la conjetura (zann), tal como
procede el erudito exotérico.
¡Qué enorme diferencia hay entre quien habla y dictamina en virtud de una
visión clarividente proviniente de Alláh, al llamar a los demás hacia Él
«[basándose] en un claro signo [procedente]de su Señor (C.11:17)», y quien, por
otro lado, dictamina acerca de la religión de Alllih siguiendo el imperio de su
parecer!
‘~ La Fatiha, oración de apertura del Corán, consta de siete aleyas, al número de las cuales
alude la expresión “setenta fardos”, es decir, diez contenidos ocultos por aleya. Sobre los
significados simbólicos más generalmente reconocidos por la tradición simbolista a los números
siete y diez, consúltese el articulo “Ndmeros” de 1. E. Cirloí, Diccionario de Símbolos, Labor,
Barcelona, 1978 (2. edj, pp. 328-333).
~ Como es sabido, este término se aplica, en el derecho islámico, al jurisconsulto versado en
los preceptos de la Ley o alfaquí; no obstante, en este contexto, lbn Cjb~~j~¡>¡ remite a su acepción
coránica, “hombre dotado de comprensión y conocimiento”, por lo cual me ha parecido oportuno
retener aquí el término árabe.
~ Alusión a C. 12:108, «Di: “Éste es mi camino. Llamo hacia Mmli en virtud de una
iluminación clarividente (cola bascra), y los que me siguen también” lid».
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[El conocimiento recibido de los muertos
y el Conocimiento recibido del eternamente Vivo
(al-Hayy) que no muere]
(368) Una de las características del erudito exotérico consiste en que, para
defenderse a sí mismo, ignora a todo aquel que dice: «Mi Señor me ha hecho
comprender...», considerándose superior a quien así se expresa y verdadero
poseedor del conocimiento. Sin embargo, quien se cuenta entre los Fieles de Alláh,
dice: «Alláh ha hecho Uegar a mi conciencia profunda 82 el significado de lo que
quiere decir con tal precepto o sentencia Q¡ukm) de tal versículo en particular», o
bien dice: «Me ha ocurrido un Incidente (wáqica)53 en el cual he visto al Apóstol
82 Lit. “secreto intimo” (sirr).
83 Término tomado de la azorn 56 del Corán, a la que da nombre: «Cuando suceda el
Acontecimiento...(C.56: 1)». En este contexto, se refiere a una vivencia extraordinaria acaecido
durante el suello o en estado de trance, es decir, a un fenómeno visionario o episodio onírico
efectivo.
Podría traducirse como ‘visión” por la analogía de esta experiencia con la visión bea4ñca
de la teología cristiana. No obstante, el término Árabe significa, literalmente, incidente, suceso, y
no está exclusiva y necesarimente asociado a una experiencia visual, pudiendo tratarse también de
una experiencia auditiva, o de ambas simultáneamente, integrando, como en este ejemplo, imagen
y sonido. Por otro lado, la visión propiamente dicha (¡‘u ‘ya) es «la contemplación con el ojo físico
externo (basar), y no con la mirada interior (basn’a), donde tal cosa es legítima (huknifl». (Cf. lbn
Mnbyi-l-l)¶n define el ténnino waqi’a como «[inspiración súbita (warid)] que llega al
corazón desde aquel mundo (cátam), por cualquier vía, en modo de alocución (jitc7b) o imagen
formal (mi~at>». (Cf. Ibn ‘Arab¡, Istitdhdt..., p. 68).
Dado que esta clase de incidenteocurre en el corazón, si el término corazonada no tuviera
connotaciones peyorativas en castellano, este pas~~je podría Iniducirse así: «He tenido una
corazonada...».
Este tipo de fenómenos está relacionadocon el llamado Mundus Imaginalis (‘alamal-jaycll)
-mundo intermedian entre el mundo sutil de los espíritus y el mundo denso de los cuerpos, entre
los inteligibles y las formas- al cual alude lbn ‘P~b1 al decir «desde aquel mundo».
El Mundo Imaginal, netamente diferenciado del mundo imaginario de las fantasías
personales, es un itsmo (barzal), un ámbito intermediario caracterizado por la ambigúedad y regido
por su propio estatuto ontológico.
Sobre la noción de Imaginación, véanse W. C. Chittick, op. dL, pp. 115-198,5. al-Haklm,
Muyam..., pp. 447453, y II. Corbin. L‘Imagination créa¡rice dans le souj¡sme d’Ibn ‘Arabi París,
1958.
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de Alláh, que me ha confirmado la autenticidad y la autoridad de cierta tradición
que se le atribuye, informándome de lo que significa para él.
Refiriéndose a esta morada espiritual y a su legitimidad, dijo Abú Yazid al-
Bastám¡% «Habéis tomado vuestra ciencia muerta de un transmisor muerto,
mientras que nosotros hemos recibido nuentro conocimiento del Viviente, el que
no muere».
Nuestros semejantes dicen: «Mi corazón me habló de mi Señor»; sin
embargo, vosotros decís: «Me dijo Fulano...», ¿y dónde está? -«muerto»,
responden-, «...según se lo había transmitido Mengano...», ¿y dónde está? -
«muerto», contestan-.
x.(369> Cuando alguien decía al Sayj Abú Madyan85 «...segun la relación
de Fulano, que la había transmitido de Mengano, quien a su vez la había
escuchado de Fulano de tal...», él solía decir: «No queremos comer carne seca.
¡Vamos! ¡Traedme carne fresca!”», con lo cual se proponía elevar la aspiración
espiritual de sus compañeros. Con esto quería decir: Estas son las palabras de
Fulano, pero, ¿qué dices tú sobre esto?, ¿con cuál de entre los dones del
conocimiento proveniente de Él te ha distinguido Allflh al respecto? Referid lo que
os inspira vuestro Señor y dejad en paz a Fulano y Mengano. Ciertamente, aquellos
~ AM Yaz¡d ~ayfl1rb. ‘IsA b. Surñ~n, renombrado sufí, frecuentemente citado por Ibn ‘MaN
que vivió en una población del norte de Irán llamada Bastam y falleció en el 874 d.C. (Cf. Ef, 1,
pp. 166167).
85 Célebre sufí nacido en las cercanías de Sevilla, que se trasladó a Fez, viajando más tarde a
Oriente, tras lo cual regresó a al-Andalus, de donde salió para establecerse, finalmente, en Bujía.
p~ ‘fi~bI lo menciona en repetidas ocasiones como maestro suyo, refiriendo algunas de sus
visiones, virtudes y enseñanzas (m. 1197). Véase el reciente estudio de C. Addas, titulado “Abu
Madyan and Ibn ‘Arabi”, en Muhyiddin Ibn ‘A¡‘abi:A commeniora¡ive volume, Shaftesbury, Dorset,
1993, Pp. 163-180.
86 Alusión a C.35:12: «No son iguales los dos grandes masas de agua [elrío y el mar]: éste es
[deagua] dulce, agradable de beber, y este [otroles salobre, [deagua] amarga; pero de ambos
coméis carne fresca...».
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a quienes citáis lo tomaron como carne fresca87, y el Dador (al-W&hib) no ha
muerto y está «más cerca de vosotros que la vena yugular (C.50: 16)».
[La efusión divina es incesante y las visiones anunciadoras
constituyen una parte de la Profecía]
(370) La efusión divina (fayd iláhO es permanente. La puerta de las
visiones anunciadoras (muboSSt-át) no ha sido cenada, y «éstas constituyen una de
las panes de la Profecía»88. El Camino está claro, la puerta está abierta y la
práctica está establecida en la Ley. All~h se apresura al encuentro de quien se
dirige hacia Él corriendo89 y «no hay conciliábulo de tres [personas] en que Él
no sea el cuarto (C.58:7»>. Él está con ellos dondequiera que estén~. Así pues,
si Él está contigo por este modo de proximidad -de lo cual tú pretendes tener
conocimiento y afirmas tener fe en ello- ¿por qué dejas de recibir de Él y hablar
Es decir, se alimentaron de ese conocimiento directo proveniente de AIláh.
~ En un conocido hadiz se refieren las siguientes palabras de Mu»ammad: «Las visiones
anunciadoras son los sueños del musulmán y constituyen una de las partes de la Profecía». Cf.
Tirmijí, Ru’yd 2.
En el Kitab a¿-za’arruf(“Libro de instrucción sobre la vía de los sufíes”), KalabM¡ (m. 995
d.C.) dedica el capítulo n0. 70, titulado “Acerca de las instrucciones que Alláh les comunica através
de los sueños y sus sutiles alusiones simbólicas”, a recoger relatos y testimonios relativos a la
autenticidad de los incidentes o trances visionarios, en los cuales las alusiones simbólicas están
estrechamente relacionadas a la realidad que reflejan, y sobre la cual, de manera prodigiosa, inciden
a su vez, estableciendo un Intimo vínculo entre el Mundo de la Imaginación y el mundo
fenoménico, en virtud del cual la vivencia visionaria puede producir un efecto inmediato -por
ejemplo, un viaje ‘soñado’ resulta, al despertar, desplazamiento efectivo en el espacio fisico- y el
símbolo cobra entidad material (así, por ejemplo, la imagen incorpórea de un pan se transfonna en
auténtico cuerpo sensible, es decir, en un pan comestible, tras el trance visionario). Cf. KaIábáal,
1<. al-¡a’arruf, Beirut, 1980, Pp. 153-155. Véase la traducción de It. Deladriére, Traité de seufismne,
Sindbad, Paris, 1981, Pp. 175-177.
~ Referencia a un conocido izada con variantes en divenas fuentes.
~ Adaptación del versículo C.57:4, ligeramente modificado: «[Ana] está con vosotros
dondequiera que os encontréis».
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con Él, y sin embargo tomas de otros, en lugar de aprender directamente de Él, de
modo que se renueve en ti el conocimiento de tu Señor y el contacto con Él (hadrr
Cahdfl bi-Rabbi-ka)? En este estado de alejamiento, incluso la lluvia está por
encima de ti en rango y dignidad, pues, en cierta ocasión el Apóstol de Alláh salió
exponiéndose a la lluvia y, mientras ésta se precipitaba, descubri6 su cabeza para
que cayera sobre éL Posteriormente, cuando se le mencionó aquello pidiéndole una
explicación al respecto, respondió: «La lluvia acababa de reconocer a su Señor
(Izada cahdn bi-Rahbi-hi)xY’, y dijo esto como enseñanza y para despertar nuestra
atención (ranbth).
[Lasalusiones de los sufies
aplicadas a la explicación del Libro de Allihj
(371) Sabe, por otro lado, que nuestros compañeros, para referirse a sus
explicaciones sobre el Libro de AJláih, han convenido el empleo del ténnino
alusión (íMra), en lugar de cualquier otro término, debido a una enseñanza divina
ignorada por los eruditos exotéricos, por la cual saben que la alusión únicamente
tiene lugar por el propósito (qasd) de quien alude respecto a aquello que indica,
y no con relación al objeto de la alusión (mu.fdr ¡lay-Izó. Si se les pide una
explicación acerca de lo que quieren significar con el término “alusión”, en caso
de que la petición provenga de un emdito exotérico, la comparan con un buen
presagio (fa’O.
Así, por ejemplo, un hombre que se encuentra en una situación en la cual
su pecho está constreñido por el abatimiento escucha, mientras reflexiona sobre
ello, cómo un hombre en su entorno llama a otro, cuyo nombre es Fara [lit.
‘alivio’, ‘consuelo’], «¡Eh, Fara9!», de modo que, al escucharle, la persona cuyo
~‘ Muslim, ¡stiqsd’ 13.
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pecho está oprimido por la angustia, toma esta indicación por una buena nueva y
dice para sus adentros: «Ha llegado el divino consuelo, si Ml~h quiere» -es decir,
el alivio del estado de constricción en que se encontraba-, tras lo cual su pecho
será distendido.
(372) De forma semejante procedió el Mensajero de All~h cuando estaba
haciendo la paz con los politeístas, quienes le habían impedido el acceso al Templo
de la Caaba: Llegó un hombre, de entre los idólatras, cuyo nombre era Suhayl
(nombre de raíz consonántica s-h-l), ante lo cual, el Enviado de Alláh dijo: «La
situación se ha tomado fácil (sahula -forma verbal de la misma raíz-)»92,
tomando el nombre del hombre como un buen presagio (fa ‘1); y, en efecto, la
situación transcurrió tal como el Mensajero de Alláh había augurado, resolviéndose
por mediación de Suhayl. No obstante, el padre de Suhayl no tenía semejante
propósito al llamarle así; sólo le puso dicho nombre como nombre propio que
sirviera para distinguirle de otros individuos, sin haberse propuesto nada más que
la conveniencia de dar a su hijo un bello nombre.
(La tenninología hermética de los sufles]
(373) Los Fieles de AIIUx, al darse cuenta de que el Profeta había tenido
en consideración las alusiones, las emplearon entre ellos, pero clarificando su
significado, su lugar y su momento93; sin utilizarlas en sus asuntos, ni entre ellos
92 v~ Bujwl, SUTIR 15. 1-le aquí otro significativo ejemplo de la capacidad de la lengua Arabe
para establecer relaciones asociativas entre ttxminos de un mismo morfema radical.
93Es decir, cómo, dónde y cuándo se usan.
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mismos, salvo en reuniones en las cuales participa alguien que no sea uno de
ellos9t o cuando afloran en su interior espontáneamente.
Los Fieles de AIláh han convenido el uso de términos técnicos que resultan
desconocidos para otros, a no ser que previamente los hayan aprendido de ellos,
y los emplean de una manera panicular que sólo ellos conocen, así como los
árabes, análogamente, recurren en su discurso al empleo de analogías y metáforas
para comprenderse unos a otros: cuando se encuentran reunidos con los de su
misma clase, hablan acerca del asunto en cuestión inequívoca y explícitamente; por
el contrario, cuando está presente con ellos quien no es uno de ellos, hablan entre
sí empleando términos convencionalmente establecidos, de tal manera que el
contertulio extranjero, ajeno a la situación, no sabe de qué tratan, ni lo que dicen.
(374) Entre las cosas más extraordinarias que tienen lugar en esta Vía -y
no se encuentra en ninguna otra- se cuenta el hecho de que, mientras cualquier otra
agrupación que detenta un saber especializado -ya se trate de lógicos, gramáticos,
geómetras, aritméticos, astrónomos, teólogos o filósofos- emplea una terminología
técnica desconocida para el novicio o principiante hasta que un maestro o alguien
familiarizado con la materia le secunda, facilitándole el aprendizaje -lo cual es
imprescindible-, esta vía de los sufíes se caracteriza, sin embargo, como única
excepción, por la peculiaridad de que, cuando el buscador sincero entra en ella -y
en esto se verifica y reconoce la sinceridad de los iniciados-, aun sin tener
información alguna sobre los términos técnicos que emplean, (375) tan pronto
como Alláh abre en él el ojo de su comprensión y él aprende de su Señor en el
principio de su gustación mística, -y aunque no haya tenido previamente noticia
alguna de los términos establecidos, ni tan siquiera supiera que existía una
Lit. ‘cuando se sientan con quien no es de su clase’.
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comunidad, entre los Fieles de Alláh. que hubiera establecido el empleo de
términos especiales-, al sentarse con ellos en sus reuniones, mientras hablan en su
terminología particular acerca de aquellos términos que no conocen más que ellos
o quien los ha aprendido de ellos, tal buscador sincero comprende todo lo que
están hablando, hasta tal punto que pareciera ser él mismo quien hubiera
establecido aquella terminología, participando con ellos en la conversación en los
términos referidos, sin que ésto le resulte extraño en sí mismo, sino, antes bien,
encontrando el conocimiento de todo ello indispensable, sin poder rechazarlo -
como si ya lo conociera desde siempre- y sin que sepa de dónde lo obtuvo.
Sin embargo, el principiante que accede a cualquier otro grupo
especializado no encuentra aquello -es decir, la comprensión de la terminología
técnica de una ciencia particular- sino por mediación de un instructor.
(376) Este es, así pues, el significado del término tiara según los sufíes, los
cuales no emplean las alusiones para comunicarse entre ellos sino en presencia de
extraños, o bien, en sus escritos y composiciones, exclusivamente.
«All¡h dice la verdad y guía por el Camino (C.33:4>»
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5. K¡TAB ALrLÁM B¡-ISARÁT AHL AL-ILIIAM
5.1. Introducción
Según se apreciará más adelante en sucesivos ejemplos, las i&drjr -
‘alusiones esotéricas’ o ‘expresiones simbólicas’- son, analógicamente y en el
orden verbal, fórmulas iniciáticas no especulativas, frases breves, sugestivas y
evocadoras, pronunciadas por hombres de espíritu y conocimiento en las más
diversas circunstancias, cuya simplicidad estructural refuerza, súbita e
inesperadamente, el efecto paradójico que producen, haciendo aflorar a la
conciencia, de manera inmediata, significados insospechados, surgidos de una
intuición profunda o una verdadera inspiración, cuyo sentido quedaría, de otro
modo, relegado al ámbito de lo inefable.
A petición de uno de sus compañeros y amigos, Ibn c~ab¡ recopiló algunos
de estos enunciados epigramáticos, definiciones metafísicas de carácter
contemplativo, en un opúsculo llamado “La enseñanza por medio de las sentencias
alusivas de los inspirados”95. Estas ‘alusiones’ pueden parecer en ocasiones
contradictorias entre sí, por lo cual, para intuir su alcance e intención, resulta
necesario reflexionar acerca de la espontaneidad de su naturaleza: el enunciado
emerge, de manera instantánea, de la experiencia del momento y de la vivencia del
estado interior.
~ Para esta traducción me be basado en el ms. Bayazid 37501158a-164b, copiado directamente
del original, cotejándolo con la edición realizada sobre la base del ms. Mafia 376, “Kitáb aI-i’bm
bi-iUrátahí al-ilhAm”, <10 Pp.) en Rasa’il Ibn al-’Arabi Hyderabad. 1948. y teniendo en cuenta las
abundantes notas de la traducción francesa de M. VAlsan, “Le Livre de l’enseignement par les
formules indicatives des gens inspirés”, Érudes Tro4iíionnelles, 1967, (en tres números sucesivos
del mismo aflo). reeditada íntegramente como libro en Les Editions de 1’Oeuvre, ParIs, 1985, 83
pp. Para citar o referirme a esta traducción he empleado la edición de 1985.
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Esta curiosa compilación de sentencias inspiradas, agrupadas en siete
capítulos -el último de los cuales puede dividirse en tres secciones-, no pretende
en modo alguno presentar un corpus doctrinal sistemático sino, más bien, brindar
diversas perspectivas que hagan accesibles aspectos del conocimiento que, por sí
sola, la razón no alcanza. Por su brevedad y su impacto, estas fórmulas alusivas
tienen un carácter mnemotécnico y son fáciles de recordar.
Durante su largo periplo vital, Ibn cArabí fue atesorando en su memoria
estas joyas de sabiduría: todas ellas -salvo las tres primeras, a cuyos autores se
menciona- fueron escuchadas directamente por él, en diversas situaciones y de
boca de distintos compañeros y maestros cuya identidad no se revela en el tratado.
No parece importar quién las haya formulado, pues surgen de un estado o
morada espiritual que les da sentido, reintegrándolas en la unidad esencial del
viaje.
No hay, por tanto, contraposición dialéctica de ideas confrontadas, sino
etapas sucesivas que requieren formulaciones nuevas, en conformidad con la
experiencia actual. La oposición o contradicción aparente de estas formulaciones
técnicas ha de considerarse a la luz de la “reunión de los contrarios” (al~ilamC bayn
al-addadt, tema recurrente de la literatura sufí.
En este tratado, el autor -en este caso más bien compilador- distingue, en
su aspecto formal, dos clases de fórmulas alusivas de orden verbal: las que están
basadas en la polisemia de un término, o bien, en la similitud de dos términos de
una misma raíz léxica (al-mura3ábih min-há) y las que no se basan en tal
asociación de términos emparejados (mhz gayr al-muzdawi9 wa-l-muzdawa9).
La denominación de las primeras alude tanto a la similitud o uniformidad
de los dos términos principales que integran la frase, como a la ambigliedad u
“11w ‘Arabl cita a menudo un dicho de AtÉ Sa’Id al-imÉz, a quien se preguntó: ¿Por medio
de qué conoces a .41mb?. AtÉ Sa9d respondió: «Porel hecho de que Éí reúne los opuestos», tras
lo cual recité la aleya coránica que dice: «Él es el Primero y el Último, el Manifiesto y el Oculto
(C. 57:3)». Cf. Chittick, SPK, p. 391, nota 19.
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oscuridad de su significado. En efecto, al sucederse dos términos gráficamente
idénticos con acepciones diferentes, los posih]es significados de la sentencia se
multiplican por cuantas acepciones resulten aceptables y compatibles entre sí.
A primera vista, estas frases compuestas de dos términos semejantes
podrían parecer simples tautologías o juegos de palabras. No obstante, sin descartar
la posibilidad de la tautología, a la cual se recurre en algunas sentencias alusivas
para dar énfasis a un aspecto inadvertido o hacer aflorar un sentido latente, ha de
tenerse en cuenta -a la hora de escoger acepciones pertinentes para ambos
términos- que, en general y lógicamente, suele corresponder una acepción de uso
más frecuente y comdn a] primero de el]os, y otra menos usual, inesperada, a]
segundo, por la cual se confiere a la sentencia un significado nuevo o inaudito.
Al desconocer las circunstancias en que fueron formuladas estas máximas -
de uno u otro tipo-, no puede determinarse con certeza el sentido requerido por su
intención original. Las alusiones, desprovistas de contexto, se toman así
doblemente enigmáticas: para averiguar qué significa cierta alusión, es preciso
preguntarse dónde, cuándo y cómo situarla, para familiarizarse con el lugar y sus
implicaciones socio-culturales, con el tiempo -el periodo histórico, por un lado, y
el momento psíquico o estado espiritual, por otro- y con la modalidad de la
experiencia y la expresión.
De hecho, Ibn CftiJ~abí compuso un tratado, titulado al-¡flzñm 1ff &arh al-
11am] ¾ para explicar el sentido de estas alusiones, tratado del cual,
lamentablemente, no dan noticia los catálogos disponible? pues, hasta el
momento, no se sabe de ninguna copia conservada. A continuación traduzco, como
ilustración de lo expuesto, parte del tratado:
~ Tras e] título del ¡‘¡ant.. (n0. 22), Ibn‘AraN menciona, en efecto, e] título de otro tratado al-1/Mm ff Yarhi-hi (n0. 23), es decir, un comentario explicativo del precedente. Cf. Badaw¡, ‘A R.,
“Autobiografía de Ibn C.4~jñt’ AL-ANDALUS, 1955, p. 122. Véase también, ¡stildMt p. 33).
Cf. O. Yahya, Histaire, 1, p. 304, R.G. 267.
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5.2. Traducción~
El Libro de la Enseñanza
por medio de las sentencias alusivas de los inspirados
En el Nombre de Alláh, el Omnicompasivo, el Muy Misericordioso
«[...] Este es el Libro de la Enseñanza por medio de las sentencias alusivas
de los inspirados, cuya composición nos pidió uno de nuestros hermanos hacia
quien sentimos mucho aprecio. Hemos llevado a cabo su redacción de acuerdo a
su concepción, ajustándonos a su deseo. Y Alláh es el maestro del éxito. No hay
otro señor más que El.
Alláh -Exaltado sea- ha dicho: «y ella le señaló (C. l9:30)’~». Y el
Enviado de Alláh según se relata en una tradición preguntó a la esclava negra:
«¿Dónde está Alláh?», y ella, como era muda, señaló hacia el cielo (a¡árat ilá-l-
samá’). Entonces el Enviado dijo al propietario: «Libérala, pues ella es creyente».
~ Presento aquí la traducción íntegra de los seis primeros capítulos de la obras que tratan sobre
la Visión, la Audición, la Palabra, la Unidad, el Conocimiento y el Amor. El capítulo séptimo
contiene alusiones relativas a muy diversos temas. Sólo be traducido su primera parte,
correspondiente a las fórmulas basadas en la similitud de dos términos, y algunas dc las sentencias
del comienzo de la segunda parte, prescindiendo del resto.
Véase supra nota ““.
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CAPITULO SOBRE LA VISIÓN
(Bdb ff-l-ru ‘ya)
Aba Rakr, el Confirmador (al-Siddiq) -All~h esté satisfecho de él- ha dicho:
«No he visto cosa alguna sin haber visto a Alláh delante de ella (qabla-huY.>.
CUmar el Discerniente (al-Fárñq) -que All~h esté satisfecho de él- ha dicho:
«No he visto cosa alguna sin haber visto a Alláh simultáneamente con la cosa
(macahu}
93 t m~n -Alláh esté satisfecho de él- ha dicho: « No he visto cosa alguna
sin haber visto a Alláh tras ella (baCda~hu)».
De entre los inspirados, alguno ha dicho: «No he visto cosa alguna sin
haber visto a Alláh junto a ella (Cinda~hu>».
De entre ellos, otro ha dicho: «No he visto cosa alguna sin haber visto a
Alláh en la cosa
Ha dicho otro: «No he visto cosa alguna cuando he visto».
Otro ha dicho: «No he visto cosa alguna».
Según otro: «Aquel que Le ha visto, no ha visto nada».
Otro ha dicho: «El no puede ser visto sino en una cosa».
«He cerrado los ojos’~ -ha dicho otro-, después he vuelto a abrirlos, mas
no he visto en ambos estados más que a AlMh».
Según ha dicho otro: «Quien se ha visto a sí mismo, Le ha visto, pues la
visión (ru’ya) se corresponde con el conocimiento (macrifa)¡LIt ya que según el
dicho del Profeta: «quien se conoce a sí mismo, conoce a su Señor».
‘~‘ Este mismo dicho se atribuye a Muhanunad b. W~siC en el 1<. aI-Ta’arruf, cap. 21, de
KaIábMf, y. por ejemplo, la trad. de R. Deladribe, p. 65.
‘~ Lit. ‘mi ojo’.
‘SEn la edición de Hyderabad falta la palabra al-mithfa.
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Otro ha dicho: «La visión no se afirma sino por su negación; así pues,
aquel que no Le ha visto, Le ha visto».
Ha dicho otro: «Después de haberLe visto, no veo a ningún otro más que
a El».
También se ha dicho: «No Le ve sino quien Le ha conocido según lo que
Él mismo le ha dado a conocen>.
CAPÍTULO SOBRE LA AUDICIÓN
(E» ff~l~samdc)
Alláh -Ensalzado sea- ha dicho: «Acepta su vecindad [la vecindad del
politeísta] hasta que haya escuchado la Palabra de Alláh (C. 9:6)»’~.
Ha dicho uno de los inspirados: «Quien Le ha escuchado, ha escuchado de
todas las cosas (miii kulli ~ay’)’05».
Otros dichos de los inspirados’~:
«Quien Le contiene, Le escucha»í%
«Aquel que Le ha escuchado, Le ha escuchado en todas las cosas».
‘~ En traducción de Cortés: «[Si uno de los asociadores te pide protección], concédesela, para
que oiga laPalabra de AlUh». Estas palabras están dirigidas a Muhammad y hacen referencia a la
recitación del Corán.
‘~ En la ed. de Hyderabad falta la palabra miii, de modo que el sentido de la sentencia sería
«lo ha escuchado todo».
106 A lo largo de todo el tratado y antes de cada sentencia, el autor repite la fórmula wa-min-
hum man quia, “y uno de ellos ha dicho”, o variantes como qala bacdu.hwn (al comienzo de
capitulo). Este recurso reiterativo se integra perfectamente en el discurso árabe pero, a mi juicio,
resulta éxcesivo en cástellano, por lo cual be preferido, de aquí en adelante, omitir la repetición
constante de esta fónnula y sustituirla por el encabezamiento general “otros dichos de los
inspirados’. No obstante, debe tenerse en cuenta que cada una de las más de 260 sentencias del
texto -salvo las tres primeras, atribuidas a los tres primeros califas- está puesta en boca de un
personaje anónimo distinto (“de entre las gentes de la inspiración”), coetáneo de Ibn ‘Arabí de
quien el autor, según declara a] final del tratado, la habrfa escuchado directamente.
‘~‘ Esta cita y la siguiente no aparecen en la edición de Hyderabad.
4.
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«No oye Su Palabra sino quien tiene oído sin órgano auditivo (samc bi-lá
ala)».
«Quien Le ha escuchado en una cosa y no Le ha escuchado en otra, no Le
ha escuchado».
«Nadie Le escucha, en principio, hasta que Él mismo le haya llamado desde
su secreto íntimo (sirr)».
«Para quien Le ha escuchado. el Corán ya no se diferencia».
«A quien pretenda haberLe escuchado, preguntadle lo que ha comprendido
sobre ello, pues no se Le escucha sino comprendiendo (bi-l-fahm»>.
Hay quien dice haberLe escuchado recitar los Libros revelados y los Pliegos
(suhuf) y toda palabra (kalám) manifestándose en el universo en una sola lengua.
Otros dichos de los inspirados:
«Sé tú aquel a quien Él se dirige cuando dice en el Corán “¡Oh aquellos
que tienen fe!”...».
«Desde que Le he escuchado no ignoro ninguna lengua, y ningún
significado me resulta incomprensible».
«Si es válida la delegación (niyába) en cuanto a la Palabra, asimismo es
valedera en cuanto a la Audición (samafl, y la delegación en cuanto a la Palabra
ha sido validada en la aleya que dice: «Acepta su vecindad [la del politeísta] hasta
que haya escuchado la Palabra de AllAh (C.9:6)»; las orejas oían, en efecto, las
expresiones de M4ammad -Alláh le bendiga y salve- en tanto que el oído
escuchaba la Palabra del Verdadero (kalám al-Haqq) -Exaltado y Enaltecido sea-».
«Las expresiones (Cibárát) y las indicaciones (dilálát) son para hacer
posible la conexión; la Palabra (al-kalárn) está más allá de todo esto. Puesto que
el Oído (same) sigue a la Palabra, el Oído también está más allá de todo esto».
«La señal externa, por la cual se reconoce a aquel que ha escuchado es su
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comportamiento (Varyu-hu’08) con relación al estatuto de lo que haya escuchado,
pues quien ha escuchado, está sujeto a la autoridad de lo escuchado.
CAPÍTULO SOBRE LA PALABRA
(Bdb ff-l.-kaldm)
Alláh -Ensalzado sea- ha dicho: «Y Alláh habló (ka/lanza) a Moisés (C. 4:
164)».
De entre los inspirados, alguien dijo: «No Le escucharás sino desde ti
mismo (mu-ka»>.
Otros dichos de los inspiradas al respecto:
«Él no te habla sino desde ti mismo (miur-ka>’>.
«Aquel a quien Éí ha hablado en sí mismo es verdaderamente a quien Él
ha hablado».
«Si Él le hubiera hablado (a Moisés] desde si mismo, no Se habría dirigido
a él clamando (md nádá-hu)»’09.
«El no te habla sino desde el interior de aquél cuya vida es interior
(mimman batanai hayátu~hu)»¡iú.
«No hay más hablante que Él: quien Le ha escuchado, sabe lo que digo».
«Quien no Le ha escuchado no conoce Su Palabra».
«Si Él te ha hablado desde el interior de aquél cuya vida es externa y tú
Le has escuchado, entonces eres el más allegado de los allegados; mas si no Le
has escuchado en él, entonces eres el más alejado de los alejados. Si te ha hablado
La cd. de Hyderabad, a diferencia de nuestro ms., en lugar de j9anyu-hu dice 4uznul¡u,
ténnino cuyo significado “su tristeza”, no parece adecuado en este contexto.
‘~ Alusión a C. 79:15-16.
110 La ed. de Hyderabad dice man en lugar de mimman.
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desde el interior de aquél cuya vida es interior y Le has escuchado, estás muy
III
próximo, mas si no Le has escuchado estás muy distante»
«Aquel a quien Él ha hablado ‘de lado’ (muna-/-9dnib) es alguien que parte
(dáh¿b)».
«A aquel que no Le ha escuchado por Su Palabra y a quien no ha hablado
por Su Oído, el Verdadero (al-Haqq) no le ha hablado, ni él ha escuchado nada».
«Quien se torna lengua (lisán) por entero,...pues eso es la Palabra del Real
(kalám al-Haqq); quien se torna oído plenamente es el que escucha al Real»112.
«A quien distingue entre la expresión (cibára) y la Palabra (kaldm), no le
ha hablado Alláh».
«La Palabra es herida (al-ka/dm kildm), de modo que, para aquel en quien
no deja huella, no es auténtica Palabra».
CAPITULO SOBRE LA UNIDAD
(BtU’ ff-l-tawhW)”3
Otros dichos de los inspirados concernientes al tawhrd:
«El no tiene lengua, pues no hay interlocutor».
La cd. de Hyderabad. también en este pasaje, dice man en lugar de mimman.
112 Sin motivo aparente, y probablemente debido a una omisión involuntaria, ésta y las dos
sentencias siguientes no aparecen en el texto de la traducción de M. V~1san, que concluye este
capítulo con la frase anterior. En los mss. Bayazid 3750 y Fatil 5298 -de la misma familia que el
anterioú el final de la segunda parte de la sentenciA ~elee así: fa-ddlíka samtu-l-Haqq. En la
edición de Hyderabad (p. 4) aparece la variante: fa-dalika samcu.lijaqqi kullu-hu, cuya traducción
sería “pues todo él es Oído de Dios”.
[13 El término ¡awh&I designa. por un lado, en lenguaje religioso. la “profesión de la Unidad
divina” y. por otro, en teologfa, el “principio de la Unidad”. La metafísica sufí aflade a los
anteriores el sentido de “realización de la Unidad”, o bien, “conocimiento de la Unidad esencial”.
Cf. lv!. VAlsan, op. ciL, p. 35, nota 1).
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«El no tiene lengua diferenciada, sino que todas las lenguas son Su Lengua;
y Su Discurso (jitflb) va y viene de SI mismo a Sí mismo, de igual manera que Su
Mirada, Su Oído y Su Ciencia».
«El Poder creador <qudra) y la Voluntad (iráda) se oponen a la Unicidad
(tawhíd), ya que el tawhíd significa que no hay “otro” [u “otredadil, y Alláh no
podría estar determinado por el Poder creador, ni ser objeto de la Voluntad. Así
pues, la noción de Unicidad de la Existencia (tawhtd a/-wu5ad) es falsa, si bien la
Unicidad del Acto (rawh(dal-fi”1) como atributopropio de la Divinidad queda bien
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establecida»
«Si el tawhrd es afirmado por ‘alguien’, se trata de asociación (¡ir/cV’5;
y si no hay ‘nadie’ que lo afirme, entonces no constituye una morada espiritual
accesible (maqam)».
«Quienquiera que Le haya verificado como Uno por Él, no Le ha verificado
por sí mismo; quienquiera que Le haya verificado por sí mismo, tan sólo ha
verificado la unidad de su propia alma [o de sí mismo]».
«El tawhíd soy Yo (ana) y el Hablante que lo afirma es Dios (al-Haqq)».
«El rawhrd es la negación de la unicidad (tawhíd) y de la pluralidad
(ta¡rik”6), de modo que queda Él solo, como es preciso».
«Si consideras el mundo como único (wáhid), el rawlzrd te conviene, pero
silo consideras múltiple, el tawhíd no te conviene en absoluto».
«El rawhfd es la afirmación de la entidad del Único y del estatuto de la
Unidad (ahadiyya) con extinción 4/aná’> de quien afirma, de modo que el Único
Se afirme a Sí mismo en virtud de Su Unidad esencial».
“~ En teología sedice: “No hay más agente que AIIZII (111 fa’ila ilfa-LIah)”. Cf. VAlsan, op. dr.,
p. 36. nota 2).
“~ Según la definición de M. VaJsAn. “pluralismo principia 1”. (Cf. op. cd., p.36).
Tdrniino cuyo significado se opone al de tawIzFd.
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«E] tawhrd consiste en que ni desaparezcas en Él y Él desaparezca en ti».
«El tawhrd es afirmación de las disposiciones legales (ahkám) y negación
de los significados (ma’ánO relativos a la Esencia (dat)».
«El rawhrd es la perplejidad (hayra)».
«El mw/irá es ‘ojo’ (“ayn), no ‘ciencia’ (“iím): quien Le ha visto conoce el
tawh(d, mas quien sólo sabe de Él, no tiene rawh&b.
«El tawhfd es afinnación de un Único sin comienzo».
«El tawhrd es la afirmación de un Único sin asociación en cuanto a la
cualidad (wasj) o al atributo intrínseco (na”tfr.
«El rawhtd es afirmación de una ‘esencia’ (“ayn) sin cualidad (wasJ) ni
atributo intrínseco (na”t)».
«El rawhfd es el conocimiento de los Nombres divinos (ma”rifat al-asma’)».
«El tawh(d es la negación del acto (fl”l)».
«No conoce el tawhfd sino aquel que es único (wdhid$.
«Sobre el ;awhíd no es posible hablar, pues no se habla sino a ‘otro’
interlocutor y quien afirma la existencia de ‘otro’ no tiene taw/zFd» [.jJ.
CAPÍTULO SOBRE EL CONOCIMIENTO
(BtU’ fT-1-ma”nfa)
Uno de ellos ha dicho: «El conocimiento tiene estatuto señorial (al-ma”rifa
rabbánivva)11t>.
Otros dichos de la gente de la inspiración sobre el conocimiento:
«El conocimiento tiene estatuto divino (al~matrija iMhiyya~’t>.
“~ Es decir, <Emana de la autoridad de MIAh en tanto que ‘Seflor” (Rabb).
“~ Es decir, proviene de la autoridad de Alláb en tanto que Dios (¡¡ah).
IjIIMuI~u&uu..u III¡huIIuIII uél4á U. . .u¡¡u¡ u 5 u.
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«El conocimiento es santo (qudsiyya) y sigue el estatuto del Espíritu
Santo’’9».
«El conocimiento consiste en que sepas cuál es tu fundamento y cuál es Su
fundamento».
«El conocimiento reside en que sepas en qué te fundas y en la incapacidad
de conocer cuál es Su fundamento».
«El conocimiento consiste en ser incapaz de conocerte por ti mismo».
«El conocimiento es la visión de lo Conocido (al-Ma”ríij) desde la
perspectiva de lo Conocido, no del conocedor».
«El conocimiento es reunión (9am’iyya) entre Él y tú».
«El conocimiento es la ciencia del límite que hay entre Él y tú, en virtud
del cual tú eres tú y Él es Él».
«El conocimiento consiste en observar lo que es otro que Éí, desde Él y por
Él, y luego aniquilarlo en Él, de modo que quede sólo Él, y tú ‘insertado’ en Él
(mudra9»>.
«El conocimiento es la ciencia de la propiedad (hukm) de cada realidad».
«El conocimiento es un aspecto de los perfumados hálitos de la Unidad
(rawhíd), cuyas exhalaciones conocen los Compañeros de los Alientos (asháb al-
anfás)».
«El conocimiento es la supervisión del todo (aI-istiiráf “alá-l-kull) por
medio de Su Ojo».
«El conocimiento pertenece a quien se asienta sobre el Trono».
«Quien es un Trono para Él tiene auténtico conocimiento, en razón de lo
cual se le Uama ‘conocedor’ (“árifl».
«El conocimiento es una comunicación (jitáb) especial de parte de la divina
Realidad (al-Haqq) a Su siervo, en virtud de la cual se le llama ‘conocedor’».
~ Es decir, depende de la autoridad de A]IAII en tanto que Santísimo (Qudd&s) y del Espfritu
Santo (Ruiz aI-quds) en tanto que enviado Suyo. Cf. VAlsan, op. cd., p. 42, nota 3.
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«El conocimiento es aquello en que concuerdan Dios y el siervo y es
practicable en el mundo».
«Cuestionar respecto al conocimiento es ignorancia, dado que el
conocimiento está difundido (niabtata) por todo el cosmos, de modo que no hay
sino conocedores, cada uno según su capacidad, por lo cual, cuando el Enviado
de Alláh preguntó a la esclava muda “¿Dónde está All5h?”, ella respondió con un
gesto, “En el cielo”, y por otra parte el Enviado dijo: “AlIáh era y nada con Él,
y Él es ahora Tal como era”, y ambos son conocedores».
«El conocimiento es el secreto del Acto existenciador (rakwi>z)».
«Aquel a quien se ha dado el poder de la palabra existen ciadora “¡Sé!”
(kun), ha recibido el conocimiento».
Dije a uno de los inspirados de esta categoría -declara el =ayj-:“He oído
comentar que cieno maestro dijo: “El asceta (záhid> es aquel a quien se ha
conferido el poder del ‘kun’ y renuncia a hacer uso de él”. Mi interlocutor replicó:
“Esto pretendía, mas la pretensión es yana”.
«El conocimiento es experiencia teopática (&ath)».
«El conocimiento consiste en hacer que del mal se siga el bien, es decir,
en la integración del mal en el bien, aunque manteniendo el estatuto del mal,
considerado en sí mismo».
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CAPÍTULO SOBRE EL AMOR
(Bahjf-l-hubb)
Dichos de los inspirados sobre el Amor:
«El Amor no es verificable (la yasihhu)».
«No hay más que Amor».
«El Amor es atributo intrínseco (na”t), no cualidad de relación (sifa»>.
«El Amor es un secreto divino conferido a toda esencia (4át), según lo que
a cada una conviene».
«¿Cómo puede negarse el Amor, no habiendo en la existencia sino Él? Si
no fuera por el Amor, la Existencia no habría aparecido. Pues del Amor procede
cuanto ha aparecido, y por él ha aparecido. El Amor está infundido en ella, y el
Amor la transfiere».
«La negación del Amor no es válida, ya que por el Amor mueve el
Motor’~ y por el Amor se mueve el Móvil y queda en reposo lo inmóvil121;
por el Amor habla el hablante y calla el silencioso».
«El Amor es un Sultán al que todo está supeditado».
‘~Denominación peripatética de AII¡b.
121 El autor hace también alusión a la articulación del lenguaje, al que se refiere explfcitamente




ACERCA DE TEMAS DIVERSOS
(Bdb ff ifdrdti-him jT anwd<’~ fund)
A. Sentencias con pares de términos semejantes
(al-muta34bih mm-ha)
«Quien ha mirado, ha mirado (man nazara nazara))”.
«Quien ayuna, se apacigua (man sáma sáma»>.
«Quien ora es el segundo (¡non sallñ sallñ)».
«Quien vela, vela (man qáma qáma)’2t>.
«El que considera, pasa (man i”tabara “abara)»’24.
«Quien da la limosna prescrita, se enriquece (man zakkñ za/cá»’.
«Quien tiene fe, está seguro (man ámana amina)».
«Quien se somete a Alláh es preservado (man salama uslima)»’25.
«Quien entra en estado de sacralidad es vedado (man ahrama uhrima)».
‘~ O bien, «quien ha mirado, ha sido mirado (man naara nuzira)».
~ o bien, «Quien se levanta a orar, resucita», pues el suello es análogo a la muerte.
‘~ El término ?ribar, tal como el ~ayj lo emplea en sus obras, significa ‘trasposición
simbólica’.
‘“M. VAlsan traduce «Celui qui se saumel (~ Diez,) monte sur 1’échelle», entendiendo astamo
en el sentido de “lake monter sur une échefle” (sullam). Cf. op. cii.. p. 54. Freytag recoge este
significado de aslama (adscenderefeció, pero Lane considera que se trata de un error, debido a una
lectura incorrecta de un dicho de Zuhayr. Cf. Lane, Lexicon, p. 1413.
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B. Sentencias sin asociación de términos emparejados
(mm gayr al-muzdawi9 wa-l-muzdawa9)
«Fui convocado y no respondí, lo cual se me agradeció».
«Al verLe, he quedado ciego».
«Así como Él era y yo no era, que ahora sea Yo y que “él” no sea’26».
«La existencia está en el ahora».
«El que tú hayas sido, será tú (man kunta-hu yaktinu-ka)».
«El Trono es la Sombra de AIIAh y el Hombre es el Trono».
Uno de los inspirados, a quien se comenté que acababa de hacerse la
llamada a la oración, respondió: «La llamada es sólo para los negligentes. Por lo
que a mí respecta, desde que entré junto a El, no he vuelto a salir».
«La oración es reunión íntima (munñát), no visión, y por ello ha sido
prescrita con movimientos».
«La impureza ritual que sigue a la cópula es separación (al4anába
9andba)»’”.
«Quien habla, hiere (man takallama ra/cal/ama>’>.
«El temor de Alláh (taqwa) es un viático, y el viático es para el viajero, no
para el sedentario (muqrm): quien no viaja, no necesita viático>A8.
«La Peregrinación (ha99) es el día de ‘Arafa, el descanso es la parada
nocturna en Muzdalifa, y el fruto (9anñ) se recoge en Miná».
‘~ =igoaquí la lectura propuesta porVAlsan, op. ciL.p. 55, nota 11, de modo que leofa-)-akun
en lugar de fa-l-yakun, según el ms. Bayazid 3750, 1. 16k
Esta sentencia y la siguiente deberfan aparecer en la sección precedente (muja !abih), pues
ambas está> basadas en sendos pares de acepciones de términos polisémieos.
‘~ Quien ha alcanzado la más alta morada (maqam) ya no necesita el impulso del “temor
piadoso”, viático de los peregrinos.
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«El no nos ha dado para que Le devolvamos, sino graciosamente; la
existencia contingente es propia de nosotros, no de Él. Él se pertenece a Sí mismo,
no a nosotros».
«El me ha hecho testigo en la contemplación y no Le he visto. Se me ha
mostrado abiertamente y no Le he reconocido».
«No tengo ningún asunto (amr) que pueda confiarLe».
Otro de los inspirados, al escuchar a uno que recitaba «El Día en que
reunamos a los temerosos [de AlláhJ junto al Misericordioso en grupo (C. 19:85)»,
replicó: «¿Cómo va a reunirse con Él quien ya está sentado en Su reunión».
Al recitar la aleya 16:78, otro de los inspirados leyó así: «Y Alláh os ha
hecho salir de los vientres de vuestras madres ¡No 92%•
Uno de los ~iblíes’30recitó «¡Entrad en el Paraíso! ¡No! (C. >7:49)»’~’.
Otra ha recitado «Y adora a tu Señor hasta que venga a ti»132.
Otros dichos:
«Adán ha desobedecido a su Señor porque desobedecía a otro, quienquiera
que fuese».
«Tu representación bayal> está en mi ojo; Tu rememoración en mi boca
<famm) y Tu morada en mi corazón: ¿Dónde podrías ocultarte?».
~ Esta pausa técnica en la lectura cambia por completo el sentido de la aleya.
Convencionalmente, el adverbio negativo (la) va unido a la frase siguiente la ia<lamana ~ay‘a’z, “no
sabíais nada”. Al separar el adverbio, se traducirla: “¡No! Vosotros sabéis algo”.
130 VAlsan no ha notado que en el tus. Bayazid 3750 se lee fblyyrt (ff. 161b), es decir, gibliyrn,
aquellos que están vinculados a la enseñanza o a la modalidad espiritual del sufí bagdadf al-~ibl¡
(861-945 d. C.), cuyas célebres locuciones teopáticas (Xatahflt) han sido publicadas por Badawi,
=atahd¡a¡-stifiyya, Dar al-Qalam, Beirut, 1978 (3 ed.), PP. 40-47 (sobre los ~iblIes).
131 Como en la aleya anterior, el adverbio negativo forma parte, normalmente, de la frase que
sigue a continuación.
~ El versículo contirnia diciendo: “...basta que venga a ti la Certeza”.
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[.1
El autor de esta recopilación de alusiones ha dicho: «No he recogido aquí
más que las sentencias que he escuchado directamente de quienes las han
formulado, a excepción de aquellas a cuyos autores he mencionado. La alabanza
es de Alláh. Hay un total de doscientas sesenta sentencias y pico.
¡Alláh bendiga y salve al Profeta Muhammad y a su Gente!».
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II. LA PRESENCIA DE LA COMPASION
SUPERLATIVA (RAHAMUT):
SOBRE LOS NOMBRES AL-RAHMÁN AL-RAHIM
Y OTROS TERMINOS DE MORFEMA RADICAL R-H-M
EN LA OBRA DE IBN ‘ARABí
4;.>.Hm. 1 ~>•.;
72
II. LA PRESENCIA DE LA COMPASION SUPERLATIVA (RAHAMÚT»
SOBRE LOS NOMBRES ALRAIIIMÁN AL-R24HIM
Y OTROS TERMINOS DE RAíZ R-H-M EN LA OBRA DE IBN CARABI
1. Introducción
Al investigar un término, una raíz léxica o un campo semántico en la obra de
Ibn cArabí nos encontramos con lo que podría llamarse -empleando un calco
termino]ógico- ta9drd al-mdnñ bi-1-asrár’, una incesante renovación del sentido que
aflora en cada nueva formulación, análoga a la renovación de la creación a cada
instante, o bien con lo que podría denominarse, desde otra perspectiva, una
progresión del significado (taraqqí-l-mdánO que, como peldaños de una escala,
vincula y aúna todos los planos del sentido
2.
Resulta evidente que no es posible sistematizar un pensamiento dinámico,
cuyo fundamento escriturario y cuya inspiración profética escapan a cualquier
reducción categórica, sin desvirtuar su intención y su función originales, limitando
a la par su alcance y sus perspectivas. Por ello, al abordar aquí el estudio de la
noción de rahma y de los términos afines de la misma raíz léxica empleados por el
Sayj, he preferido eludir una clasificación reductiva, intentando mantener la
diversidad de perspectivas que penniten contemplar la dinámica relacional de los
significados, ya que “en la obra de Ibn ‘Arabi toda dualidad [o contraposición] es
distinción relativa, relacional (ramayyuz ftibáro“a.
Calco de una formulación akbarl: ‘la renovación de la creación a cada instante’ (ta9dfd al-jalq
bi-l-anaO, o bien, ‘en cada aliento’ (bi-t-anfas).
2 ~ p. ej., sobre lo s términos zar, bo,rin, hadd y mu*tal¿t, Contemplaciones, p. 57, nota 1.
Podría liablarse incluso de lo que llamarla, con otro calco terminológico, las ‘estaciones de la palabra
en la escala del significado’ (manazil al-kalima fi sullam al-mdano.
Cf. 8. Hak¡m, Mit9am, p. 522.
73
Con la lectura de sus respectivos comentarios sobre la rahma y otras nociones
he podido comprobar que Ibn CArabi~ tras haber estudiado las obras de GazálT o Ibn
Barra~án sobre los Nombres -las cuales conoció sin duda4- y haber asimilado su
contenido -lo cual resulta obvio-, ha trascendido las formulaciones precedentes y.
guiado siempre por las directrices de su personal realización interior, ha elaborado
una terminología y una logovisión propias, fruto de su inspiración y su meditación,
las cuales, al tiempo que están firmemente enraizadas en la tradición, son en su
diseño y concepción profundamente originales5.
Con la intención de aportar nuevos tratamientos de la cuestión, he procurado
evitar referencias al texto de Fusas, cuyos decisivos pasajes sobre la rahma pueden
consultarse en la traducción de R. Austin o en otras versiones y estudios de esta
obra6, dando prioridad en este estudio a pasajes de Futahá: makkiyya que, hasta
donde mi conocimiento alcanza, no han sido previamente traducidos. Aquí se tratará
pues el tema de la compasión, principalmente, en los términos en que el Sayj al-
Akbar trata la cuestión en diversos apanados de Fuuihát makkiyya.
2. La raíz léxica r-h -m y la traducción de al-Rahmdn al-Rahrm
La raív r-h-m está relacionada en la lengua común con la delicadeza, la
piedad, la benevolencia, la entrañable ternura... El término rahim designa la matriz,
el útero materno y, de ahí, la relación de parentesco y consanguineidad (rahimV. La
noción de rahma está pues directamente vinculada a la maternidad, en virtud de lo
4V. supra,p
5Como contrapartida puede apreciarse, sin embargo, que los pensadores posteriores de la Escuela
tbarf, Qunaw¡, QEanI e incluso ‘1111-aunque éste de modo más personal- basan sistemáticamente sus
propias consideraciones en las de Ibn ~Ma’ú1.
6 Cf. R. Austin, 27w Bezels of W¡sdo,n, y. índex. V. Fusas a¡-hikam en la bibliografía general.
7V. Guimaret, Notns..., p. 377, y S. Hakbn, Mil9am..., p. 521.
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cual la compasión está asociada a la condición maternal8 en el plano del sentimiento
y a la condición matricial creativa en el plano metafísico.
Al aspecto de ‘entraña’ alude el término latino ‘misericordia’, que
etimológicamente implica una relación cordial (lat. cor, ‘corazón’). Además, el
carácter restrictivo que confiere el étimo miser, ‘pobre’ -si se entiende misen en el
sentido de ‘pobres de espíritu’- hace que este término resulte idóneo para traducir el
concepto de ‘gracia condicionada’ (rahma muqayyada).
Al vínculo de ‘parentesco’, considerado en tanto que ‘simpatía’ entre los
seres, alude la traducción latina compassio, cuya lectura etimológica, propuesta por
H. Corbin9, se refiere a la com-pasión, es decir, a la pasión (gr. paz/tos> recíproca
que toda relación entraña en virtud de la Unidad esencial del Ser y de la unidad de
la pasión (ahadiyyaz al-hawñ) que, en última instancia, es fundamento y razón de
toda empatfa’0
El término compassio parece idóneo en este sentido para traducir el concepto
akbarf de gracia incondicionada (rahma murlaqa). Por otra parte, al tratarse en el
pensamiento de Ibn ‘Arabí de una gracia omnímoda (ra/ima wdsi<a) que todo lo
abraza, relacionada con el Hálito creador del Compasivo (al-nafas al-rahmano, que
es principio universal de toda creación, resulta necesario añadir a la traducción del
nombre al-Ral)m~n el prefijo omm.
‘Cf. Fusas <ed. <Afiff) cap. 24 (sobre la Palabrá de Aarón), pp. 191 y ss.
y. ¡magination, p. 140.
“...He imposed it on Himself only for Himself, sinee tbe Mercy is never outside Him...”. Cf.
“Tbe Wisdom of Compasgion in tbe Word of Solomon”, Ibn tArab¡ Bezeis (trad. Austín), p. 190.
Sobre la noción de unidad esencial de la Pasión (ahadiyyar aI-hawd), y. Fusas (cd. tAtTfi) p. 195;
Bezeis, p. 247.
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Estas consideraciones previas explican el modo en que traduzco1’ los
nombres al-Rahmán al-Rahim, “el Omnicompasivo, el Misericordioso”, renunciando
a la posibilidad de emplear un único ¿timo.
Otros autores han equiparado la rahma a diversas nociones: ‘espíritu’ (rllh),
‘bendición’ (nicmo)12, etc. Tras estudiar la cuestión, Uakím Tirmidí señaló que en
el Corán se consideran rahma diez cosas: la profecía, el Islam, el sustento <rizq), la
ayuda (nasr), la conquista/apertura <fath). el afecto amoroso (mawadda), la salud
(Cñflya) la lluvia, el Corán y elJardín [del Paraíso]’3.
“Frente a la traducción propuesta por O. <Juimaret, “le flienveillant, le Bienfaisant” (cf. Noms...,
p. 379) quien, tal como anuncia en la introducción, no tiene en cuenta en absoluto las propuestas del
pensamiento akbarf. Sobre a/-Rahman y al-RaJuin, y. Noms..., cap. XXI, pp. 375-382, donde se
comentan bajo el título genérico “Bienfaisant”,junto a los nombres ni ‘af, hannan, raffq, !affq, muntim,
mubsin, da-t-fadl, mutafaddil, ia¡«’ y barr, entre otros (¡bid, pp. 382-96).
12 Así, en particular, Muqatil. Cf. P. Nwyia, Ex¿gtse, pp. 57 y 89 -y y. también p. 298 (defmición
de rano según al-Janiz)-.
‘3V. la referencia de Fin. IV, p. 153, lIneas 21-23, a varias de estas modalidades de la ra/una. A
ellas añade S. laklm el perdón (magfira) basándose en C. 39:53. Cf. 5. Iakim, Mtt9am, p. 521-522.
Aunque las consideraciones cuantitativas pueden resultarengañosas, parece oportuno comentar
que el témiino rahma se menciona en el Corán 114 veces, rahman 57 veces,
y rahfrn 116. V. Concordancias, PP. 462-465.
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3. El término rahma en Ibn ‘Arabi:
la primera creación creativa
Por una parte, el término rahma conserva en el pensamiento akbarí la
significación que tiene en lengua común, en la cual está asociado a la piedad
(~afaqa), la benevolencia (rafa), etc. En este sentido puede decirse que Dios tiene
compasión de las esencias (acyán) que anhelan manifestarse en la existencia efectiva.
En otro sentido -indisociable del anterior-, Ibn tArabi -como 5. Hakim ha señalado-
“asimila la ra/tina a su resultado, y dado que el resultado de la compasión de Dios
por las esencias es la existencia, ra/tina es existencia (wu.911d)”’4.
El maestro confiere a la rahina, desde esta perspectiva metafísica, todos los
atributos de la existencia: la ra/tina, que ‘procura a todo existente su existencia
particular en el modo requerido por su naturaleza”15 y que todo lo abraza tanto en
acto como en potencia16, está difundida en todos los existentes y acoge todos los
opuestos, incluyendo cuanto parece contrario a la piedad humana ya que, precisa el
Sayj: “Si la rahina divina no estuviera vinculada al glorioso Poder (cizza) y no
trascendiera la conmiseración humana (fafaqa), entonces Alláh no sometería a nadie
a castigo alguno”17.
5. Hakim, MuÉ~9am, p. 522. V. sobre la noción de rahmnat AIIOJ¡ en tanto que ‘existencia’ el
decisivoartículo de R. Nettler, “Ibn cA.rabi~s Notion of AlIA’s Mercy”, ISRAEL ORIENTAL STUDIES,
VIII, Universidad de Tel-Aviv, 1978, PP. 218-229.
V. Mu’9am, p. 522.
‘~ Cf. Fusas (cd. tAfffI) XXI, p. 177. Todo este capítulo sobre la Palabra de Zakarlas resulta
fundamental para el estudio de la noción de ra/una y, en particular, de su relación con la noción de
ga4ab.
“Cf. Fin. IV, p. 48.
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Dentro de un amplio comentario sobre la Fátilia. -que contiene un pasaje
fundamental sobre el significado de ra/tino’5-, afirma el ~ayj que el término
“misericordia (rahma) es una. expresión (Cibára) empleada para referirse al Primer
Existente-existenciado (al-maw9ñd al-awwal)” -es decir, a la Primera Creación (al-
¡nubdac al-awwal), el Intelecto Universal (al.Caql al-/zullO19-, al cual se hace
referencia al hablar del ‘objeto de la búsqueda’ (¡norhib), el ser procurado.
En este mismo párrafo comenta el autor que la expresión magdllb 6alay-hi
alude en la Fátiha al ‘alma compulsiva’ (nafs C~~»jj~~) el ‘yo dominante’ o ‘ego
imperativo’, y que la expresión ‘los extraviados’ (dállan) se refiere al mundo de la
composición (‘¿1/am al-zar/ab).
Así que el término ra/tina designa al ‘Primer Existenciado’, el Cálamo divino,
el Intelecto Primero, que es el objeto de la búsqueda (matlab) y lo ‘encontrado’
(rnawdd).
La rahma es, en su aspecto de nafas ra/tmdnro ‘HáliLo del Compasivo’, el
primer existente existenciado y existenciado¿0. La creatividad de la ra/tina se debe
a su carácter matricial, análogo al de la madre que da a luz y convive con su criatura
en relación de amorosa compasión.
“Cf? Fui. (0V) 11:271, p. 191
‘~ Designado también por los términos ‘la Perla Blanca’ (al-Durra al-Bayda’), ‘el Cálamo’ (al-
Qalain) y ‘el Águila’ (al-’Uqab) en contraposición al Alma Universal (al-Nafs al-kulliyya). llamada
‘la Esmeralda’ (atZumurruda), ‘la Tabla Preservada’ (al-Lawh alma.~¡fli~) y ‘la Paloma’ (al-Warqa’).
V. p~ c~4~bi I4rila4al (ej. Beirut, 1990), p. 68.
20 Sobre el significado básico y la transformación del témxino ra/una, y. R. Nettler, “Ibn ‘MaM’s
nolion of Ail2b’s Mercy”, PP. 219.229, mencionado supTa.
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4. MODALIDADES DE LA COMPASIÓN
Ibn ‘Arabí distingue en sus obras varios tipos de ra/una comprendidos en la
compasión divina (rahinaz Al/ah). A continuación se presentan, en contraposición a
sus opuestos cuando se trate de pares de términos21, los tipos fundamentales. Se han
agrupado -al menos en su mayor parte y especialmente en el caso de los dos
primeros- las diversas denominaciones y calificaciones que cada tipo recibe.
4. 1. Rahmdniyya y rahtmiyya:
la rahma incondicionada y la rahma condicionada
(1) En una primera contraposición, el primer tipo es la compasión dc gracia
2’ Para ello be tomado como punto de partida, ampliándola, la clasificación establecida por 5.
Hakim. Cf. Mu’9am, pp. 521-29. Estos tipos pueden considerarse cuatro, según 5. ljakim; cinco si se
considera la ra/una al-’um¿Zm en tanto que opuesto de lajas~a, diferenciada de la imtindniyya (cf. Fut.
III, p. 377); seis si se considera también la ira divina (gadab) -que sigue y se une (ldhiq> a la
precedente <sabiqa)-, o el castigo que la hace cesar, en tanto que ra/una, integrada en la inclusiva
(gamila) que podría distinguirse de la incondicionada; ocho si se consideran la ra/nos al-ruhama’ y
la rahnuu al-tUno’ como términos independientes; nueve si la rahnia rabboniyya se considera distinta
de la bnhnaniyya, la wa9iba y la jassa; diezsi la rahma mawdtta se considera en tanto que modalidad
de la ra/una divina; once si se cuenta la ra/una al-jafiyya -es decir, la escondida p. ej. en el
medicamento de sabor desagradable (cf? FUL XIII:550 y 564)-, que considero sinónimo de la ra/una
alqnabtana ff-l-makrtih -análoga a la ra~nm oculta en la ira (gadab)-; doce si se considera la ra/no
tabñyya -sinónimo de al-ra/una al/oilff-tjibla, correspondiente a la fofaqa-, natural o congénita,
análoga a la ra¿unot al-niojlaq, derivada de la A’afaqa y contrapuesta a la absoluta (ra/unas Alioli al-
mudaqa) -cf. Fu:. III, p. 553- así como la ‘compasión de lo contingente’ (rahmai al-muhdaf) seopone
a la ‘compasión de lo primordial’ (ra/unos al-qadún) -cf. Fin. 111, p. 551-; y, al menos trece si se
consideran las distintas rahanws incluidas bajo la denominación de rahamafrvy*15, las gracias que
proceden del rahann¡t -intercesión angélica, profética, etc.- como otras tantas modalidades. No parece
adecuado, en definitiva, restringir el número de tipos.
Sobre la noche en que Ibn~~nbi contempló en Fez, aflo 593, la vastedad de la gracia (luisa’
aI-rahma) en cien sucesivas paradas místicas (mawaqij), y. Fui. IV, p. 153, lineas 18-22.
Más referencias sobre rahma pueden encontrarse en los Indices de la edición de FUL por O.
Yahya y en las obras de 5. Ha1dm, Mu’9am, pp. 521-29 y 1024-28, e ¡bn ‘Arobi~ Mowlid higa 9adlda.
Pp. 112 y 161-62.
Sobre la gracia del fuego (ra/unas al-Mr), y. Fui. II, p. 251.
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o don gratuito (rahmno imtinániyya o rahmar al-imtinán)22. también denominada
omnímoda o comprensiva (wásta), inclusiva (S~ámilaV3, general o universal (rahma
camino o rahmat a/~cumamV4, absoluta o incondicionada (rahina muilaqa o ra/irnos
al-id&q), gracia de favor o merced (rahino: al-fadí) y gracia providencial redentora
(rohnio cinaya)25 que es la compasión propia de la Presencia del Nombre al-
Rahmán (rahmnñniyya o /rohma rahmñniyya/*) y es gracia divina original (minna
iláhiyya a~/~)26 Ésta es también la compasión esencial (rahma dúriyya) “que abraza
todos los nombres”, la Vida (haya’) que es “la Esfera de la Compasión (falak al-
rahrna) que todo lo abarca”27, la rahina procedente de los tesoros de los dones
divinos (jazd’in a/-minanV8.
(2) El segundo tipo es la misericordia necesaria u obligatoria (rahma
wá9iba -es decir, ‘que obliga (pan. act.)’-, rahinas a/-wu9ñb, o wuñbiyyaV9,
22 Fui. III, p. 496 y p. 550; IV, p. 200.
23 Sobre la noción de la inclusividad de la compasión (fumal al-ra/una), y. p. ej. Fui. XIV:141,
p. 213. Esta denominación puede entenderse también como modalidad autónoma, y. mfra p.
~ El témúno ra/uno jassa puede considerarse término independiente -opuesto a ra/uno
‘d,n,nalrahmnoí ol-’umani que también se distinguirla entonces de la ra/una imiindniyya-, aunque
también es empleado, según se ha visto, como sinónimo de ra/lino wú9iba (cf. Fui. III, p. 550) -
opuesto entonces a la ra/uno ‘dmnnia en tanto que sinónimo de la imiinc2niyya-.
25 A la cual apelarán aquellos en quienes ha recaído el enojo divino. Cf. FUL III, pp. 550-51; S.
Hakbn, Mu~am, p. 1025. En este mismo sentido “la compasión gratuita omnímoda es la que esperan
¡bUs y los suyos (cf. Fui. III, p. 496).
En otro sentido, Ibn eMabi emplea la expresión o/II ol-’inaya, laGente de la Solicitud divina,
para referirse a aquellos que están bajo la protección divina, de modo que también puede decirse que
la distinción (zjiisds) es solicitud o ayuda providencial (‘mayo). De hecho, en último término, la
providencia de al-RahJYn estaría contenida en la providencia de al-Rahn’u7n así como la compasión
necesaria está incluida en la gratuita (cf. Fusas 1, p. 151).
26 Cf? Fui. III, pp. 526; 5. Hak¡m, Mu’9am, p. 1024.
27 Cf. Fut XII: 470, p. 542.
Cf? Ful. XII:252, p. 316.
29 Cf. Qa3ini. IslikI/u2t, cd. Sprenger, p. 147.
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también denominada misericordia prescrita (makrñba~0, particular o privativa
(jñssaV’. condicionada o restringida (muqayyada), misericordia de la satisfacción
divina (rahmat al-ridá), que es la compasión propia de la Presencia del Nombre al-
RahTm (rahmat al-RahDn32, rahm.a rahrmiyya33, o rahímiyya sin má?) y es
gracia divina derivada (minna ildhiyyafat ‘2~j35~ Ésta es la gracia requerida (ra/una
mflaba) por e] atributo que obliga (sifa mfl.9iba) a ella -que es el temor de Dios36-
y la gracia procedente de los tesoros de la obligatoriedad (al-rahnw mm jazá’in 0/-
wuíib)37 -es decir, de la autoprescripción divina-.
De hecho, esta segunda ra/una está contenida en la primera, así como al-
Rahim está contenido en al-Rahmán, es decir -precisa Qñnawí- “como la especie en
‘.38el género
-Con respecto a esto afirma el =ayj:“el Profeta dijo que es al-Rahmán el que
agrada a quienes agracian (ráhiman) es decir, el que es Compasivo con quienes
actualizan la compasión, y no dijo que fuera al-Rahim quien los agraciara, ya que
Él [al-Rahmán] es el que agracia en este mundo y en la Morada Postrera (rahmdn
30 Cf. C. 6:12 y C. 7:156.
32 Cf. Fui. iv, p. 409.
“ Cf? S. Hak¡m, Mu’9om, p. 527.
~ Cf. Ishlahat.
~ Cf. FuL 111, p. 526; Mu’9am, p. 1024.
36 Cf. C. 7:156.
~ Cf. Fui. XII:252, p. 316-317.
~ Cf. Fusas, 1, p. 151; QM~ni, Istilahaz, ed. Sprenger, p. 147.
.uy esta ra/mio [wa9iba]está contenida en la úntinAniyya asf como la especie está contenida
en el género (dujal al-naw ji.l.yins)u. Cf? Qñnaw¡, Haqa’iq ms. Asir Ef. 431, ff. 36-37.
Alládase a las distinciones mencionadas la establecida entreel ‘donexistencial gratuito’ (‘ata’
mmiinan) y el ‘don creatural necesario’ (‘ata’ wa9ib). Cf. S. lialdm, Mit9am, p. 1023.
I,.IJlIL.~L .-. .1 Al’ 1.—— -~ u u . u u.
sí
al-duny& wa-l-ájira)39, mientras que la misericordia (rahmna) de al-RaIffm es
específica de la Morada Postrera”40.
Explica el Sayj que “a al-Rahmán corresponde la existenciación de las
entidades (¿~aid al-a’ydn) y a al-Rahim la determinación de los grados (tarr¡b al-
mar&tib)”41.
4. 2. La gracia particular (rahmajdssa) y la general (‘timma)
La gracia particular privativa (ra/una jássa), aunque sinónimo de la
‘misericordia necesaria’ ocupa en el glosario de 5. Hakim un apanado independiente
debido a la relación que Ibn ‘AraN establece entre la ro/tinajássa -que seda entonces
la gracia única y particular con que Dios agracia a cada siervo en exclusiva- y e]
vínculo privativo (munásaba jássa) que cada creyente tiene con Muhammad42. Tal
relación es, en cualquier caso, un aspecto de la ‘misericordia obligatoria’ y está pues
incluida en ella. De hecho, desde una perspectiva más general, dice el Sayj: “Dios
agracia al siervo, o bien por medio de la gracia especial (jássa) que es la obligatoria
(wa9iba). o bien por medio de la general (Camina) que es la compasión de gracia
(rahmar ol-imtinjn)”43.
39Esta consideración es propia del~a~jy es consecuente con su doctrina respecto aestos nombres.
Tradicionalmente se dice -en una súplica de uso común- “oh Rabmán de este mundo, oh Rahim de
la Ulterior Morada”. Así recoge la expresión el mismo Qñnawi, cf. op. cít., fol. 36a.
~ Lit. ‘el nombrea1-Rab¡m es la especial competeilcia de la gracia en la otra morada (¿j¡msds al-
ra/nno bi-l-ajiro)’. Cf. Fui. III, p. 552, línea 19.
~‘ Cf. 5. lakim, Mu’5am, p. 528.
42 Cf. Mu3am, p. 525; Fui. IV, p. 161.
Fui. III, p. 147. V. también FUL III, p. 550.
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Por tanto, la distinción de la ra/una jóissa y la rahina ‘ámmti puede
considerarse igual a la contraposición de la wufl&biyyo y la imtinániyya, o bien, desde
una perspectiva distintiva, considerarse separadamente, según ha señalado S. Hakim
al decir que “la gracia general (ra/linar al-’um&m o cam»w) puede separarse de las
otras ‘modalidades de la gracia’ (ra/am/U) considerando que ocupa una posición
independiente entre ellas en tanto que se opone a la gracia privativa (jñssa), si bien,
desde otra perspectiva, ha de considerarse igual a la gracia gratuita (imrindniyya), ya
que toda gracia general que no esté condicionada por un atributo panicular (sifa
jássa) en quien la recibe (marh&m) procede del don gratuito (minna)””.
Ciertamente ha de tenerse en cuenta, con relación a esta u otra sinonimia
cualquiera, que cada término -dado que la sinonimia nunca es total- precisa de hecho
una aspecto de la misma realidad, diferente en cierta medida, en función de la
perspectiva particular que todo referente impone.
4. 3. El imam de la ira:
La compasión que tiene precedencia y prevalece (rahma sflbiqa)
Otro tipo de gracia es la compasión precedente, es decir, que tiene
precedencia y prevalece (rahma sábiqa). El calificativo que caracteriza este témiino
procede del hadiz en que Dios, tras crear la creación-hombre (jalq) se prescribe a Sí
mismo (kataba) por su propia mano: “Mi gracia (ra/una) tiene precedencia sobre Mi
ira (gadab)”45.
En palabras de Ibn ‘Arabí: uLa compasión (rahma) de Alláh tiene precedencia
sobre Su ira (gadab), de modo que es el imam de la ira (imdm al-gadáb)”46. El ~ayj
“Mu’5am, p. 527, nota 3.
~ Cf. S. Hakim, Mrt9am, p. 1264 (sobre el hadiz y sus fuentes).
46 Cf. Fui. 111, p. 551, lfnnea 22.
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considera que esta modalidad de ro/tina sabiqa es privativa del ser humano, lo cual
la diferencia de la rabino general inclusiva que todo lo comprende. Dice: “La rabino
de Alláh no precede a Su ira (gadab) sino en la constitución humana (na~’a
insániyya), pues con relación a cualquier otra cosa Su rabino ha de considerarse en
tanto que compasión que todo lo comprende, mas no en cuanto a su precedencia
sobre la ira. De modo que sólo en el hombre (insán) se reúnen conjuntamente la
gracia omnímoda (wñsta) y la precedente (sábiqa). La rahma se dirige a él desde
ambos sentidos. Así pues, únicamente al hombre afecta y corresponde esta
disposición (bu/cm) de la gracia (rahma)”47.
4. 4. La rahma inclusiva (&‘dmila) que aúna
la gracia precedente (rahma sdbiqa) y la ira subsecuente (gadab Mhiq)
En otro pasaje especifica Ibn ‘Arabí en que consiste la inclusividad de la
rabino inclusiva (~&mi1a) -la cual, en este sentido, se distinguiría de la irntinániyya-
y explica que “sólo hay ‘compasión precedente’ (sábiqa) e ‘ira subsecuente’ (gadab
lahiq)48, y después ‘compasión inclusiva’ (&ámilo) difundida en el todo (sáriyaff-l-
kulO, la cual es a la par subsecuente (lahiqa) y precedente (sabiqa) [es decir, que
aúna ambos aspectos]... Así pues, [Dios] castiga por compasión con Su ira y para
hacerla cesar49... Considera pues qué sagazmente ha incluido la ra/una en Su castigo
para hacer que el enojo (gadab) se acabe... Así que por Su rabino tiene lugar el
castigo [‘adáb -de la raíz de ‘adb ‘dulce’-], pues si por éste no fuera la ira se
“ Cf. Rut. II, p. 565; Mu~am, p. 526.
~ Significa ‘que sigue y se une’, ‘anexa’, ‘adjunta’, ‘dependiente’ (la/u
4), en el sentido de que
está unida a lo anterior y tiende a asimilarse a ello.
~> y. mfra la noción de la rotuna contenida en la represalia (mniiqam).




Esta rabino sábiqa, privativa del hombre, que Dios se prescribe (kamaba) a Sí
mismo según el hadiz, ¿es la misma ra/una prescrita (maktziba) o restringida de al-
Ra/fin, o ha de considerarse, desde la perspectiva de su precedencia sobre la ira con
respecto a la constitución humana, otro aspecto de la incondicionada?51.
La rahma sábiqa se contrapopone a la rahina implícita en la ira (gadab) o a
la ra/una del castigo redentor (0adab) que de ella se siguen y a ella afluyen, pues
finalmente la rahma sabiqa es la que prevalece, ya sea en la forma del castigo, ya
sea en la forma de la dicha, pues -explica el ~ayj en otro lugar- “la compasión
(ra/uno) tiene una epifanía (taYallO en la forma del castigo (‘addh)... y una epifanía
“52
en la forma de la dicha (naTm), de modo que adopta dos formas opuestas
4. 5. La compasión esencial (rahma 4giflyya)
que comprende todos los nombtes
En un pasaje sumamente revelador trata Ibn ‘Arabi de la gracia omnímoda,
denominada aquí ra/tina ddd»’a53, la compasión de la Esencia (4/U) -a la cual se
refieren los siete atributos esenciales o personales (s{fñt gjflriyya)-, y pone de
manifiesto la identidad de Vida (haya’) y rahina. Dice así: “Después ‘Dios hizo del
sol claridad (diyd»IM para la existencia del espíritu de la Vida en todo el cosmos.
~ Cf. Fui. IV, p. 70. Afirma QÍlnawL siguiendo la conocida doctrina de lbn ‘~4J~M basada en la
doble significación de la raíz ‘-4-fr que quienes residan en la Morada de la desgracia ~encontrarán
dulce el castigo (inna-/zum yasra’dibana-l-’adab)”. Cf. Qñnawi. op. cii., fol. 37a.
52 Cf. FuL, 111, p. 497.
~ Cf. Fui. XII:470.
Alusión a C. 10:5.
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Y por la Vida fue agraciado (ru/tinta) el cosmos, pues Ja Vida (kayá’) es Ja Esfera
de la Compasión (falak al-ra/una) que abraza todas las cosas55. Así mismo, la
atribución (nisba) de la Vida a la Esencia divina es premisa de cualquier otra relación
que se atribuya a Dios..., pues [la Vida] es la compasión esencial (rahma ddtiyya)
que comprende todos los nombres, y es la claridad de la luz esencial y la sombra del
velo de la atribución (zilíal-hiáb ol-nisbO, ya que no puede haber intelección alguna
acerca de Dios (al-¡ld/t) sino por medio de estas relaciones (nisab)... Y la ‘función
de la divinidad’ (ul&hiyya) es esta misma claridad, que es idéntica a la develación
(kaÑj) y al saber (‘ilm), y a la sombra de la condición relativa [de las atribuciones]
(dial nisbiyya), y es también la rahma misma [e. d., el propio ser, la ‘entidad’ de la
compasión] (‘ayn al-rahina). Así pues, el ‘grado de la divinidad’ (uld/uiyya) aúna el
saber (Cilm) y la compasión (rahina? con respecto a lo creado (kawn) -que es el
objeto con relación al cual se ejerce la función de la divinidad (al-rna‘la/t)- y con
respecto a los nombres divinos”.
4. 6. Distinción entre rahmat al-fmi’ y rahmat al-i’-uhamd’
La noción de ra/mw establece ipso facto una relación de polaridad entre
rahim y mar/ram, el divino sujeto agraciador y el objeto receptor de la gracia57, el
cual puede a su vez ser ráhim, transmisor de la gracia, con relación a otro mar/rllm
creatural.
“ Alusión a C. 7:156.
56 Sobre esta relación y. mfra.
~‘ ‘“¡be Mercy operates in two directions, outwardly in creating tbe necessary object ofIbe divine
love, whicb Mercy is called roiuntn, md inwardly in reestablisbing tbe original syntbesis of the
Reality, wbich is called ra/lun”. Ibn tArabi Bezels, p. 29. Cf? Fía. U, p. 190.
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En otro pasaje de Fra!8, a la pregunta sobre cuál es la diferencia entre la
‘misericordia de los misericordiosos que son objeto de misericordia’ (ra/inwt al-
ru/tomá’)59 y la gracia de la solicitud o compasión providencial (ra/zmat al-Itiná’)
se responde%
“La rahmar al-ru/tania’ es recompensa (§azá’) y se da según la forma, la
medida y el grado de la compasión que los misericordiosos hayan actualizado, como
justa retribución (9izá’ wifñq)”.
Por otra parte, “la compasión providencial (rahmnat al-i9iná’) es aquello por
lo cual los misericordiosos (ruhamd’) son compasivos con aquellos a quienes
agracian... La ra/una providencial está en aquello que el ojo no ve, ni el oído oye,
ni concibe el corazón de un mortal (qalb balar)...
La compasión providencial (rahmat al-i’tiná’) es lo que está por encima
(ziydda) de lo mejor (husná)61... La ra/ama de los ‘misericordiosos que son objeto
de misericordia’ (ruhamá’) es la gracia de los nombres (ra/unat al-asma j, pues los
ru/ramd’ actualizan la compasión en virtud de la propiedad de los nombres divinos
(hukm al-asma’ al-ilá/tiyya) que les rigen.
De entre Sus siervos AIl¡h hace objeto particular de su gracia a los
misericordiosos (ruhamá>) porque sabe que la compasión que éstos actualizan al
~ Cf? Rut., IV, cap. 559, p. 409 (cuestión relativa al capítulo n0 409).
‘~ El término ru/rama’ es el plural de ra/hm, cuyo paradigma morfológico (fetil) acepta dos
sentidos: activo -equivalente al del pan. act. fa’il- y pasivo -equivalente al del pan. pas. moj”al-. “Or
d’aprts Ia’lab, la consnction passive ne s’applique pas au nom ro/man au contraire du nom ro/lino,
miséricorde qui peut recevoir un sens passive’. M. Gloton, Razr~ TraUL., p. 39, nota 5.
Así que también la noción de ra/lino puede tener un significado activo (don de gracia) o un significado
pasivo (recepción de ¡a gracia). - --
60Se entiende que es elfat&, presentado en el capítulo 1 y al comienzo del 559, quien revela a Ibn
‘Arabí estos secretos. Sobre el fa¡ñ, y. el cap. 1 de Fula/ja: en Ibn ‘Mab¡ Las Iluminaciones de Lo
Meca (trad. Y. Pallejá), Siruela, Madrid, 1996, pp. 85-101.
61 Alusión a C. 10:26 en cuyo texto se dice: “Para quienes obren bien (a/zsanfl), lo mejor (01.
/zusnt» [e.d. el paraíso] y más (ol.ziyada) [e.d. la visión beatífica]. Cf. Cortés, El Cordn, p. 267.
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agraciar a alguien es la propiedad (bu/cm) de Sus nombres... Y el Altísimo sólo les
retribuye en la medida del nombre con e] cual agracian’62.
Claves necesarias de las alusiones contenidas en este texto son la doble
significación, activa y pasiva del paradigma fact! de ra/fm, el compasivo-
compadecido -que aquí se usa siempre en plural, ruhainá’, por su directa relación con
los nombres divinos- y la bipolaridad de la rahina: la compasión de los compasivos-
compadecidos es la compasión de los nombres, dado que éstos son a su vez los que
agracian y los agraciados con la manifestación de sus efectos, el medio por el cual
se actualiza la compasión y la retribución del acto de compasión que tal actualización
implica. Así pues, recapitulando:
1. rahmar ol-ruhama’ = 9azá’ = rahmat al-asma’ = forma/grado/medida
2. rabma: ol-Prinñ’ = ziyáda “alñ-l-/tusná = inconcebible e imperceptible
El término ra/una: al-ruhamd’, ‘compasión de los compasivos-compadecidos’
o ‘compasión de los nombres’ es la denominación de un aspecto de la rahma
considerada desde la perspectiva de las onoma:ofanías63 -es decir, de la
manifestación de los efectos de los nombres en los siervos y por mediación de los
siervos-, y en tanto que retribución formal mensurable.
Por otra parte, la ‘compasión de la Solicitud providencial’” es la fuente
imperceptible de la anterior y parece corresponder a aquello que en la Ulterior
Morada supera la mejor recompensa: a saber, la visión de la Faz de Dios65.
62 E. d., en la medida en que actualizan los efectos del nombre por el cual tienen compasión. Cf?
Rut. IV, p. 409.
63 Neologismo con el cual traduzco el concepto de raflolliyya: asrna’iyyo.
6Asociada como hemos visto a C. 10:26, donde ziyodo parece corresponder a la visión de la Faz
de Dios. Gramaticalmente, el término tindya se distingue de i’hna’, en forma octava, por el carácter
reflexivo o mediopasivo de esta forma.
65 Aunque parece relacionada con la ra/uno absoluta, no puede establecerse una asociación
conclusiva.
iu¿i :1 iii u —
88
4. 7. Compasión natural y compasión conferida
Por otra parte, en el ser humano compasivo hay dos tipos de rabino: (1) la
compasión natural (ra/tina rabi tiyya) y (2) la gracia conferida por Dios (rahina
mawdlita)66.
lbn cArabi establece esta distinción en un texto de Fin, que dice así: “El que
de entre nosotros verdaderamente actualiza la compasión (ra/dm) es quien posee dos
clases de gracia (ra/tina): la natural, requerida por su temperamento, que es personal
y consustancial a él (játiyyo la-hu)67, y la depositada en él (inawdtta fi-/ti) por Dios
al haberle creado según la forma [adámica, e. d., ‘Su forma’] (tala al-sara)... La
intercesión de los intercesores tiene lugar por efecto de la compasión natural- (ra/tina
tabt<iyya), no por la conferida (mawda Ca)
La compasión divina conferida va acompañada en el siervo de distanciamiento
(tlzza) y autoridad (sultfln) y no está ligada a la piedad emocional (~afaqa), mientras
que de la compasión natural sí resulta el sentimiento de la piedad «~afaqa)... La
compasión conferida sólo se manifiesta, de hecho, en los encargados del ejercicio del
gobierno (julafá’f~.
¿No has reparado en que quien ve cómo el califa castiga, oprime y veja a la
gente inculpada siente conmiseracién y lástima (~afaqa) por los inculpados y los
castigados y dice: ueste gobernante no tiene compasión; si yo estuviera en su lugar
me apiadaría de ellos~...? El hecho es que, al ocupar su puesto, a quien así decía
Dios le vela y aparta de la compasión natural que produce la piedad (~afaqa).
confiriéndole en su lugar la compasión acompasada de distanciamiento (C/zza)
“Lit. ‘compasión depositada’ otorgada por Dios.
67 La noción de compasión esencial <dariyyo) tiene con relación al siervo el significado de
compasión natural, diferente al anteriormente comentado con relación a Dios.
~ Lit. ‘en los vicenegentes’. ya se entienda la ‘vicenegencia’ como función relativa a la política
mundana -en lo cual se pone énfasis aquí- o bien al mundo del espíritu.
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emocional y responsabilidad (sultán) civil, para que gobierne y sea compasivo con
Ja necesaria detenninación consciente (nm~Pa/9, sin dejarse Jievar por la ernocion
de la piedad (&afaqa)70.
A juzgar por el texto citado, Ibn ‘Arabi considera que la ocasional severidad
en la aplicación de la justicia por parte de los gobernantes forma parte del plan
divino, de modo que, aunque repugne a la sensibilidad ‘natural, esta firmeza en el
castigo es una de las formas que adopta la compasión divina depositada en el
hombre.
Esta compasión conferida seña, en sentido espiritual -entiendo yo- la
compasión ejemplificada por Jidr en e] reJato coránico sobre su relación con Moisés,
a lo cual nos referiremos más adelante.
5. La Compasión Superlativa (rahamflt)
y las nueve esferas
El término rahamilí está asociado en Fusas al profeta Aarón y, por tanto, a
la sabiduría del imaniato71. Entre los comentarios de Fusas que be consultado, los
de S’¡mf2 y BIlI Afandf3 coinciden en explicar el término como forma intensiva
(mubalaga), al igual que Ibn ‘Mabt sin aportar más información al respecto. El de
~ La firme voluntad consciente que deriva del conocimiento.y. S. Hakim, Mu’9am. ‘mata’ . Lit.
y tenga compasión por la voluntariosa resolución (mata)’, es decir, por medio de ella, o bien,
permitiendo que se manifieste y cobre existencia.
70 Cli Fui. IV, p. 48; Mu’9amn, p. 526.
~“ Condición propia de] lmám en tanto que delegado (nU’ib) y guía.
72 “(Sabe que la existenciade Aarón) en la estación del Imamato y en su particular realización de
elia (procedía de laPresencia de ladivina Compasión -Izadrol al-rahamw-) forma intensiva -mubalaga-
de rahma . .=arh,El Cairo, 1323 ti. (en el margen), II, Pp. 295-296.
“ El término ra/jornal es forma intensiva derivada de ralima (mu.btflaga mm al-ra/una). Cf. K.
Ñarh fusas al-hikam, Estambul, 1309 ti., p. 373.
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Q~~ání74 -probablemente porque lo considera suficientemente claro- no comenta
nada acerca del término rahamflt, ni sobre el pasaje relativo a la relación entre la
profecía de Hárjin y la compasión divina. El comentario que nos aporta más
aclaraciones sobre el término rahamat es sin duda el de Nábulusf5 -el más tardío
entre los consultados- que, debido tal vez a la creciente dificultad de su lectura, sigue
con constancia y más al pie de la letra que los demás el texto original, interpretando
y comentando expresión tras expresión. Nábulusi define rahamflt como la Superlativa
Compasión divina (al-rahma a1~cazFma al-ildhiyya).
El término intensivo rahamñr, que Qu~ayrt, Gazáli, Rází o Ibn Barra$’án, por
citar algunos, no emplean -que yo sepa- en sus respectivos comentarios sobre los
nombres, aparece repetida, aunque no frecuentemente, en Fuiahát makkiyya.
Tampoco YI1I lo emplea en su comentado sobre la rahmaniyya76, ni ?ur9ání lo
recoge en sus Tacr¡fát. Por su parte, 5. Hakim no lo menciona en las páginas que
dedica a las modalidades de la rahmJ.
En realidad, como ya se ha sugerido, todas las gracias están contenidas en
la rahmñniyya y por ello YTII ha empleado roizmaniyya en lugar de rahamat en su
al-Insán al-kámil eludiendo este término. La rahrmiyya no puede en última instancia
ser esencialmente distinta de la rahmániyya, pues constituye su modalidad
reintegradora.
~ y. Sarh fusas al-hikam, El Cairo, 3’ ed. 1987, Pp. 294-5.
~ ‘(Sabe> ob buscador (que la existencia de Aarón) en el mundo -d¡mya- (procedía de la Presencia
del rahannit), es decir, la Superlativa Compasión divina -al-rah¿’na al-tazi}na d-ilahiyya- ... (y procedía
su profecía) la de Aarón (de la Presencia del rahamaó, es decir, la divina Compasión -al-rahnw al-
ilahiyya-~. Cf. =arhflawdhir al-nusas El Cairo, vol. II, 1323 b. (en cuyo margen está el comentario
de Y~mX), PP. 254-55.
76 V, al-Ins¿2n al-kamil, El Cairo, 1981, Pp. 45-48.
Cf. MucÑam, pp. 521-29.
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Por mi parte, considero que Jbn tArabi confiere al término rahanuir un nuevo
sentido técnico.
En el comentado de Fui. sobre la letra dad se retiere Ibn cArabi a las ‘dos
presencias’ de la Superlativa Compasión divina (hadratán raha,nzlíi-H¡). En los
versos preliminares el autor hace rimar sucesivamente los términos abartú, ra/tamal
y mala/caí:
“En la [letra] dad hay tal secreto (sirr) que, si pudiera revelarlo,
verías el secreto de Alláh en Su Omnipotencia (9abar¡ií118. 1
Considéralo único (wá/tid), aunque Su perfecta plenitud (kamal)
se manifieste por la otredad79 en las dos presencias de Su Compasión
Superlativa (rahamflú. 1
Su Imáni es la palabra (lafz) por cuya existencia-encuentro
el Omnicompasivo le ha hecho viajar de noche desde Su Soberanía
El ténnino rahamllr aparece aquí entre el yabaraí -“que todo lo envuelve”- y
el mala/caí. ¿Ha de entenderse su posición intermedia en estos versos como alusión
a su condición de barzaj? La respuesta se encuentra, como luego veremos, en
Mawdqt al-nu9um.
‘~ “La Esfera de las realidades intennedias... El Itsmo que lo todo envuelve . Cf. Ta’rQ~1t..., 509,
p. 148.
~ Lit. ‘procede de otro que Él’. La reintegración que consuma la perfección se opera por medio
de la rd/zma.
SO o bien, ‘[palabral a la cual el Omnicompasivo (al-Ra4mdn) ha hecho viajar de noche desde Su
absoluta Soberanía (malakw) paraencontrarla [enla existencia]”. O bien, ‘por cuya existencia la hizo
difundirse el Omnicompasivo desde el dominio de Su Soberanía”. Cf? Fin. 1:563, p. 304. Alusión a
la ascensión celeste (isra’) del Profeta, que es ‘misericordia para los mundos’ (rahma li-l-ttllamín).
El malaicat es la Realeza absoluta o el Mundo angélico: “El Mundo del Misterio (‘¿11am al-
gayb)... Morada reservada a los espíritus y a las almas”. Cf. Yur9Ñff, Tctr¡fffi, 1652, p. 402.
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Recordemos que “el Mundo del Poder coercitivo (9abariit) es el dominio de
los Nombres y los Atributos divinos”81, mientras que el Mundo de la Soberanía
(mala/caí), también llamado el Mundo de la Orden (Úálam al-amr) o Mundo del
Misterio [e. d. invisible] (cálam al-gayb) es el dominio de los espíritus y las
espiritualidades (rdhániyyáO, que existen por la Orden del Real sin intermediario
material (m¿Xdda) o temporal alguno (mudda)”82.
La lectura de Maw&qit al-nu$3z7m brinda las claves necesarias para esclarecer
la relación entre estos términos:
En esta obra83, Ibn cÑabT explica que a cada uno de los tres grados
(marárib) llamados (rawffq al-Y ináya, (Cilm al-)hidáya e (Cilm al-)waldya
corresponden tres Esferas (aflák): una de las tres esferas del Islam (islámiyya), que
son corpóreas (ismániyya); una de las tres de la Fe (Fmaniyya), que son anímicas
(nafsáni>ya), y una de las tres llamadas Esferas de la Beneficencia (ihsciniyya), que
son espirituales (riihdniyyatt
1. Esferas dcl Islam (1, 4 y 7): Los respectivos ponientes (mawqt, pl.
mawáqt) de los tres grados están representados por las estrellas (na9m) de la
providencia (‘ináya), la guía (hidáya) y la iniciación (waláya), que se ponen en el
corazón (qalb) del Imám que rige (al-¡mñm al-mudabbir) en el Mundo visible (Cálam
aldabada), es decir, el Reino (mulk).
~ QáA~nI, IsWahrn, El Cairo, p. 106 (def. 284).
82 QáUni, ¡slildhd¡, p. 106/def. 285. Por oposición al “Mundo de la Creación (‘<11am al-jalq)
llamado así tnisnw Mundo del Reino (mullc) o Mundo del Testimonio [e.d. visible] (‘<11am al-Kalzdda),
que es el mundo de los cuerpos (as¿bn) y las corporeidades (9isnuzniyydt), el cual existe a
consecuencia de [lb. ‘despuEs de’] la Orden en extensión de materia (madda) y tiempo (mudda) [o
bien, ‘de la Orden que impone la materia y el tiempo’]”, ibid., p. 106.
83 Cf. Mawaqi’ aI-nu9um, ed. El Cairo, 1965, Pp. 6-8.
84 cf~ Mawd4t, p¡’. 20-22, 4547, 168-170. Tras cada capitulo relativo a una de las esferas
ihsaniyya incluye el autor un anexo llamado mdqil unsi-hi, ‘la comprensión que brinda su
familiaridad’. En la pág. 8 (línea 18) se asimila el término mdqil, lii. ‘asilo, fortaleza’ -de la raíz de
‘aqí ‘intelecto’- a mdqul, ‘lo comprendido’.
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II, Esferas de la Fe (2, 5 y 8): Los respectivos ascensos (madaC, pl. ,natálic)
de los tres grados están representados por las lunas menguantes (hilál rnuháq)85 que
se elevan86 en el alma (nafs) del Imáro que rige el Mundo de la Omnipotencia
(Sabardí) y de la Soberanía (mala/caí), es decir, el Mundo de las realidades
intermedias (abardt) asociado aquí al Mundo invisible (mala/cat) como si de dos
aspectos de un solo y mismo Dominio se tratase.
1111. Esferas de la Beneficencia (3, 6 y 9): Los respectivos ascensos de los
tres grados están representados por la lunas crecientes (hilal irriqáb)87 que se elevan
en el espíritu (rñh) del Polo (al-rah al-qutubO88 que nge el Barza] (“Itsmo”>89 del
rahamñr y el rahab¡ii.
Entiendo que el rahabdt, según se explica más adelante, es el Temor
Superlativo, el Pavor, la divina Presencia que correspondería al temor reverente
(hayba).
Vemos pues que el rahamñí, asociado al ihsán y al rahabút -idéntico, según
veremos luego, al ragabat (forma intensiva de ragba) o divino deseo creativo-, es
barza] entre los grados y principio de cada uno de ellos. Puede hablarse por tanto de
tres grados de rahamdl.
Como a continuación podrá comprobarse, el calificativo que reciben todos los
levantes (matálf) correspondientes al ra/tamal es divino (ildhO. Veamos un esquema
relativo a las nueve esferas:
85 LII. la luna ‘de fin de mes lunar’, es decir, ‘que tiende a desaparecer (mahq)’.
56 És decir, ‘se perciben’.
tm7La luna de principio de mes lunar. Se llama raqd’ a la estrella que aparece cuando oua se pone.
~ Cf. Mawaqi’, p. 20. También aparece en su lugar la expresión al-Jmdm al-mudabbir, cf. Ibid,
p. 45.
En Mawflql<, p. 45, ‘el Mundo del Itsmo...’ (‘a/am barza]...).
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1. maw&qic II. m¿UdIIC Hl. mat&llC~irtiq&b
1. rawffqf 2. wifáqí 3. ildhf /nuznaca wa~aCíá
4. tilmí 5. Cjy~( 6. ud/ti ladolla wa-ahda
7 Cjfrff 8. ja/ql 9. ita/ti /afqara wa-agna
Podría hablarse de los tres rahamiTí de los grados de la Solicitud, la Guía y
la Iniciación o Santidad: rahamíit al-”indya, rahanzllr al-hiddya y rahamat al-waldya.
respectivamente.
Cabe considerar que la novena y superior esfera espiritual del rahamñz-
rahabar -en el grado de la waldya- es barza] entre el 9abardt-malakat de la inferior
esfera, y la Unidad esencial o la Ipseidad divina, según se considere.
El capítulo 392 de FuíY0, que requeriría una traducción íntegra y al que sólo
se hacen aquí referencias ocasionales, es también fundamental para el estudio del
tratamiento de la noción de ra/no en lbn c/u.ab¡ pues entre otras cosas contiene
amplios y presiosos comentarios relativos a buen número de hadices sobre la
cuestión.
Ahora nos interesan en particular los versos preliminares en los cuales
hallamos nuevos tratamientos y relaciones de los términos que nos ocupan:
“Quien quiere la Verdad (al-Haqq), la busca
en [cuanto encuentra en] la existencia9’ del Reino de Los cuerpos (mu1k)
y el Dominio soberano de los espíritus (mala/caí). 1
~ Titulado: “Sobre el conocimiento de la mutua relación (munazala) [expresadaen la tradición que
dice:l “A quien compadece, Nos compadecemos; a quien no tiene compasión. [primero]le
compadecemos, mas luego le hacemos objeto de Nuestro enojo y le olvidamos””. Cf? Fui. fil, PP. 550-
553.
~‘ Es decir, en lo que encuentra (wu9iid) de modo manifiesto.
• I..1,a1.’ LtIU rl ‘nr ————.
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Las palabras del Verdadero (al-Haqq) no son sino
cuanto de universo (cálam) se manifiesta desde lo inmutable (¿ubllt); ¡
y respecto a aquello que está en Mí, y cuyo yacimiento no se encuentra
en ningún lugar (maqán’O, Nos guardamos silencio (su/caí). ¡
Todo lo que le damos es por divina generosidad (karam):
y esto es lo que se llama divina Compasión (rahamñí). 1
Y aquello que la prueba evidente (burbán) toma manifiesto
permanece (qá’im) en el itsmo del Poder (barzaj al-abarar). 1
El exterior manifiesto de los seres creados es igual a su oculto interior:
un divino temor (ra/tabñí) cuya esencia es divino deseo (ragabíU~2. 1
Así pues, el destino último de todo lo engendrado (ma ‘al al-kawn)
es alcanzar la morada de la absolución (cafw) y la Compasión Superlativa
(rahannu)”93.
Ra/tab&t y ragabflt, temor y deseo superlativos, aparecen como dos aspectos -
esencialmente idénticos- del raham&r, análogos al exterior y al interiort
Por otra parte, no he encontrado texto alguno que clarifique de modo
esquemático la relación entre estos términos y las dos presencias, antes mencionadas,
que aúna la presencia del ra/zamllí, las cuales han de ser la Presencia de la
Compasión general de gracia (rahm&niyya) y la presencia de la Misericordia
distintiva (rahrmiyya).
92 entiende que el rahabin -forma intensiva de rahba- coiTesponde al temor reverencial (hayba),
a lo manifiesto (zÉihir), a la Belleza divina <flama?), y el ragab&t -forma intensiva de ragba- a la
intimidad (uns>, a lo iliterior (baUn>, a la Majestad (96idO. Cf. nuestro artículo “On ¡be Divine Love
of Beauty “, JMIAS, XVII, pp. 3-5.
~ Cf. Fui. 111, p. 550. Ocho versos en metro ¿laMí? en los cuales se invierte -con relación a los
versos antes mencionados- el orden de aparición de los ténninos.
~ Aspectos conrspondientes a flama) y flalal, ‘&Jijb y ndfln, temor e intimidad, gailab y ra/mio
sabiqa.
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Q~áni emplea estos términos a] definir Ja compasión de gracia (rahnw
imíin&niyya) corno rahmñniyya y la misericordia obligada (ra/uno wu$3dbiyya) como
rahímiy95 ‘prometida’ (mawc&da) a los temerosos y bienhechores.
6. Rahmdniyya y ulíiha
De la primera trata Ibn cArabí diferenciándola de la divinidad absoluta
(ulti/ta) en estos términos: “Entre el corazón del creyente y el Trono hay, en cuanto
a rango (¡nanzila) se refiere, la misma correspondencia que entre el nombre Alláh y
el nombre al-Rahmán. Aunque dice la aleya: “Di: ‘invocad a Alláh o invocad a aí-
Ra/imán a quienquiera que invoquéis, El posee los más hermosos Nombres” (C.
17:110), nadie manifestó desconocer a Alláh, pero al escuc/tar estos nombres los
beduinos expresaron su desconocimiento de al-Rahmán diciendo: “¿Qué es al-
Rabmán?” (C. 25:60)96. De modo que la contemplaci6n de ]a divinidad (ma¡had al-
ulllhza) es más general porque todos pueden reconocerla, ya que incluye la prueba
(balá’), es decir, el perjuicio aparente y la salud (‘áflya), y ambas cosas existen en
la creación (/cawn) sin que nadie las ignore. Sin embargo, sólo los agraciados
(marhumzln) con la fe conocen la contemplación de la rahmániyya -la cual no
ignoran sino los desgraciados (mahramñn) en tanto que no perciben que están
privados (ma/trllmlln) de la luz de la fe-, puesto que la condición del Omnicompasivo
(rahmániyya) sólo contiene salud y puro bien [•§J’97•
Ibn ‘Mabí es aquí más preciso que YIII al denominar a la presencia conjunta
de ambos nombres rahamat, la Presencia de la Compasión Superlativa, distiguiéndola
“ Cf? ¡srilaha¡ (ed. Sprenger), deL 455 y 456, p. 147.
96V. KaJf, 2-2.
“ Cf? Fui. X:21, pp. 62-63.
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así de la rahtnflnivva, la Presencia del nombre al-Rahm~n específicamente98.
En los índices de Futa/iñí (cd. O. Yahya) -he consultado hasta el vol. XIV-
no figura el término rahtmiyya que correspondería a la Presencia del nombre al-
Rahim.
Nótese que. en el comentario de la Presencia del rahamaí que más adelante
traduzco, Ibn tArabí trata ambos nombres como un solo nombre compuesto99 con
dos aspectos: general y panicular, o bien, merced de gracia y gracia necesaria. En
todo ello le sigue QúnawT, cuyo comentario sobre estos nombres -comoen otros casos-
está estrechamente vinculado al de Jbn tA.rabi, constituyendo de hecho una glosa de
su comentario. No obstante, en otros lugares, el Sayj los comenta separadamente
como nombres independientes1%
7. El término rahamadyyát
A las mencionadas modalidades de la rahma han de aftadirse las diversas
gracias-bendiciones que proceden del rahamúl -itsmo entre la Unidad esencial y el
Mundo de los Nombres y de las potencias angélicas-, llamadas rahamaíiyyáí.
En FuÉ’0’ emplea Pm ‘Arabí el término rahamlltiyydt, sustantivación del
adjetivo (nisba), raham&íg fem. -iyya, en plural femenino. Entiendo que este
neologismo akbarí designa las realidades del rahamllt, las gracias o bendiciones
propias de la Compasión Superlativa, todas las cosas procedentes de la Compasión
~ En lugar de ra/jamar, como se ha comentado, Tui emplea en su obra al-Insan al-kAmil el
término ralun¿lniyya para referirse a la presencia que incluye los nombres al-Ral~mán y al-Rabim.
~ V. también Fui. XII:176, donde asimismo se refiere a al-W¿2hid al-Aliad como un único nombre
compuesto.
‘~ Cf? Kagf, 2 y 3; =arh,n0. 2 y 3 (Ful. IV, p. 322). Tal como hacen a su vez Gazáil, Ibn
Barra9án, lUz; Q~ánX, YIII o ?ur5’ánl.
‘~‘ y. Fui. VI:449, p. 327.
h~&~S’ 1, I¡I~FI~I~ FI
98
omnímoda, derivadas de ella o relaciona
salutaciones propias de la lengua de la &
término de las prosternaciones rituales- se e
en plural -y no dice ‘bendición de Dios’ ¡
todas las bendiciones que proceden del
(ra/tamaíiyyát) y de la llamada-petición
estados, pues todo ello es bendición (salt
directamente de Dios como si proceden de
Afortunadamente, otra mención de
de Fui. donde se refiere el ~ayj a “la n’
satisfacción divina (rahmaí al-ricA», a la c
(rahmat al-fadO y a ‘las distintas clases’
Compasión Superlativa’ (anwá’ al-raham
bendiciones angélicas, la intercesión de á
otras. En principio, cabe pensar que al ra
distinguidos en Mawáqt correspondería ur
las rahamaíiyyáí de la Solicitud provider
respectivamente.
Fas con ella. Dice el Sayj que en laslleza -que se realizan en el ta¡ah/rud al
rnplea el término ‘bendiciones’ (salawaí)
tn singular- “para referirse en general a
dominio de la Compasión Superlativa
(dita’?02 y a sus diferentes tipos de
ry’, tanto si estas bendiciones proceden
Sus ángeles’03.
~stederivado akbarí figura en otro pasaje
isericordia particular que resulta de la
rnipasión propia del favor divino general
le las gracias que proceden de la divina
¡íiyyñí)”’% a saber, según entiendo, las
~geles, de los profetas o de los santos u
hamñí propio de cada uno de los grados
tipo específico de ra/tamaíiyyáí, a saber,
cial, las de la Guía y las de la walciya,
8. Distindón entre rahiflñniyyUn e ¿¡AhiyyUn
Otro de los neologismos de raíz
rahmaniyyñn’~t sustantivación del adjet
202 ~ mfra nota 132, donde se alude a esta m
r-h-m empleados por el Sayj en Fui. es
yo rahmñní que puede traducirse por
isma noción.
‘~‘ y. C. 42:5. ¿CabrIa hablar análogamente d~ malakatiyydt, flabarariyydt, etc.?
Cf. Ful. III, p. 474.
‘~‘ Cf. Ful. XIII:631.
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‘siervos del Omnicompasivo’, ‘partícipes de la Compasión omnímoda’ o directamente
por ‘omnicompasivos’. Análogamente Ibn cArabT deriva rabbdniyytin del nombre al-
Rabb e iíáhiyyún del nombre AIId/t en un apartado en donde distingue la donación
general incondicionada (Úaiá~ mutlaq) o dádiva del benefactor (Ca íñ~ al-niuhsin), en
la cual no se considera distinción alguna de condición o creencia entre los
destinatarios, que es propia de la morada espiritual de los siervos llamados
rahmaniyyan y rabbaniyytin, y la donación condicional (Cará~ rnuqayyad) que atiende
a los mandatos y las prioridades que establece la Ley revelada y es la dádiva propia
del siervo llamado ilahi ‘divino’, a quien el ~ayj califica como mu’min, muslim, y
también muhsin’06.
Desde la perspectiva del tajalluq y de las moradas (maqllmdO’07,
considerando que esta designación pudiera extrapolarse a otro contexto, cabría
entender que los rahmdniyyan son aquellos que han sido revestidos con los
cualidades propias del nombre al-Rak¡mán, es decir, quienes acceden a la morada
espiritual que corresponde a la Presencia de al-Ra/unAn y adoptan los rasgos
característicos de este nombre (tajalluq).
Desde una perspectiva teofánica, entiendo que un siervo ra/imOni sería el
lugar de automanifestación (ma~har) en donde Dios se epifaniza en tanto que al-
Ra/iman revelando los efectos de este Nombre, es decir, la onomotofanía de al-
Rahmin.
~ Así que el ¡¡Oh es muhsin como al igual que el rabm¿lnf pero, a la hora de dar, tiene en
considei~cidn todas las distinciones y prioridades estíblecidas por la revelación.
‘~‘ En Fui. XII:331, p. 393. responde Ibn ‘Asahi a la pregunta ¿qué es la Morada Loable (al-
niaqOrn al-malimad)? -a la cual se refiere el Corán- diciendo: “Es aquella hacia la cual confluyen [lit.
retornaní finalmente todas las moradas (maqamal), hacia la cual se orientan Uit. miran] todos los
nombres divinos que rigen las correspondientes moradas espirituales (al-asma’ al-ila/uiyya a1-mujta~~a




Creo que el ~ayj ha sido e] primero en emplear estos piurales masculinos de
los adjetivos rahmáng rabb&nf o ita/it como términos técnicos, sustantivizándolos
para designar al conjunto de quienes participan de las correspondientes modalidades
de dádiva y acaso, en sentido restringido, a quienes participan de las respectivas
moradas espirituales que corresponden a la condición de cada nombre divino.
Por analogía, parece que de cada nombre divino podría hacerse derivar la
nisba sustantivada que designaría a quienes participan de sus respectivas Presencias
y adoptan sus caracteres808. No obstante, con excepción de los casos antes
mencionados -y tal vez algún otro caso aislado-, Ibn 0ArabT ha preferido prescindir
de tales denominaciones empleando en su lugar otras más descriptivas como
muíajalliq al-ism ‘el que reviste con los rasgos del nombre’ -empleada
frecuentemente en Kaif- o la rección nominal (id4fa) de ‘abd antepuesto a los
nombres ~cAbdAlldh,eAbdal~RahmOn etc.- empleada metódicamente en su KiíJb ai-
eA badila donde trata precisamente de la moradas correspondientes a cada nombre,
considerado en tanto que Sefior del siervo cuya existencia rige. Cada siervo tiene en
efecto un Intimo secreto (sirr) que gobierna su ser interno: el Seflor personal al cual
se refiere el dicho “quien se conoce a sí mismo, conoce a su Señor”’~t
‘~ Así podría denominarse /ra4í;nfI”’ (pl. Irahímiyyiin/*) al que participa de la rah¡miyya, o
/bas¡riP’ a quien participa de la basii’iyya, etc.
‘~ QaAaní se hace ea del término tabo4ila en el sentido técnico que Ibn ‘Mab¡ le confirió. Bajo
esta entrada pueden consultarse los apartados relativos a las diversas condiciones o moradas de los
‘siervos’ en sus Istilahal (cd. El Cairo), Pp. 107-130. y. Qá3Ani, A Glossary ofSufi Technical Terms,
pp. 65-85. en traducción de Nabil Safwat.
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9. Otros nombres divinos de raíz r-h-m:
al-RdIdm, Arham al-rdhimtn, Jayr al-rohimín
Un tercer nombre divino de raíz r-h-m se menciona en Fui.: el nombre al-
Ráhim’10, participio activo que puede traducirse por ‘el Agraciador’. o bien, cuando
se refiere al hombre, por ‘el que acti5a con compasión’, ‘el que actualiza la
compasión’. Este término se considera en el uso general sinónimo de rahrm, aunque
a diferencia de éste no puede adoptar el sentido pasivo propio del el paradigma fact!.
Refiriéndose a la “gracia de Nos” otorgada a Jidr -interpretación tradicional-
según la aleya: “Le hemos dado una gracia procedente de Nos (rahma mm Cmnda~ná)I~
(C. 18:65), comenta el ~ayj, “es decir, le hemos agraciado otorgándole la ciencia
(‘ilm) que se manifestó en él””’. Nuevamente relaciona Ibn cArabí gracia y ciencia.
A continuación recuerda los actos de compasión de Jidr que en el célebre relato
coránico no fueron comprendidos por Moisés ya que, observa el ~ayj, “‘un acto de
compasión’ (rahma) únicamente puede apreciarse desde el lado del ‘que actualiza la
misericordia’ (ra/dm), y no desde la perspectiva de quien la recibe, pues éste no sabe
lo que es más benéfico para él, como en el caso del médico que, por compasión con
el paciente, le amputa una pierna infectada por la gangrena para que así pueda
sobrevivir. La compasión (rahma) del misericordioso que verdaderamente actualiza
la compasión (al-ra/Wm al-ráhim) es pues extensiva (cámnw)~~ en el sentido de que
incluye el daño aparente bajo cuya apariencia se esconde la gracia”’82
880 Véase por ejemplo Fui. DC: 325-329, donde se trata del nombre al-Rahim y sus “hermanos”
(es decir, los otros nombres de compasión>.
Cf? Ful. XII:254, p. 319.
882 Cf. Ful. XII:254, p. 319.
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Esto lo que el maestro llama también rahma jafiyya, la gracia escondida”3,
y describe así mismo en otra parte como al-ra/uno al-mabtana fr-l-makra/i”4, la
gracia oculta en lo indeseable, que es análoga a la ra/nno incluida en la ira (gadab).
En el mismo sentido, tras recordar que la “gracia de Nos” otorgada a Jidr
precede a la “ciencia procedente de Nos” en la misma aleya (C. 18:65), Ibn cArabT
distingue entre la gracia primera (al-ra/una al-ah», que es “la compasión que está en
la naturaleza congénita” (al-rahma allatfff-i-9ibía) -es decir, la compasión natijral
(rabítiyya) ya mencionada-, por la cual Jiqr apuntaló el muro (C. 18:77), y “la
compasión oculta en lo aparentemente reprobable y detestable (al-rahmo al-mabruna
ff-l-makrd/i) que confiere la ciencia divina ladunniyya, por la cual mató Ji~r al
muchacho (C. 18:74) o averió la nave (C. 18:7l)””~ -y que corresponde a la rahma
mawdiifra propia del jalifa-. Según el maestro, sólo distingue estas dos modalidades
de la compasión el que actualiza la rememoración <4ikr) de la gracia señorial, la
roizma rabbániyya o misericordia del Señor con el siervo”6, que es “idéntica al
estado de servidumbre (tubiidiyya)”~ es decir, a la plena realización de la
condición de siervo, la cual puede considerarse otra modalidad de la ra/una. A este
respecto proclama Jidr que cuanto según el relato coránico hizo fue “. ..muestra de
misericordia venida de tu Señor. No lo hice por propia iniciativa” (C. 18:82).
Así pues, la rahma íabítiyya, natural, es la misma ra/una allatrjr-l-yibla,
congénita, correspondiente a la ¡afaga, e] sentimiento humano de piedad, y análoga
113 p ej., en el medicamento de sabor desagradable. Cf. Fu:. XIILSSO y .564.
Y. nota ¡nfra.
>“ Fu:. IV, p. 153. lineas 5-8.
886 Asociada en este contexto a “la rememoración de la misericordia de tu Seilor con Su siervo
Zacrías” (C. 19:2). Cf? Fui. IV, p. 153.
“~ Cf. Fu:. IV, p. 153, líneas 11-13.
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a la rahmat al-majlñq, ‘la gracia propia de lo creado’ o ‘gracia humana’, así mismo
derivada de la ~afaqa y contrapuesta a la gracia absoluta (rahmat AIlá/i al-mutiaqa) -
cf. Fur. III, p. 553- así como la ‘compasión de lo contingente’ -el hombre- (rahmaí
al-muhdab se opone a la ‘compasión de lo eterno’ -Dios- (ra/unat ai-qadím)”8.
Sobre un cuarto nombre de raíz r-h-m, ‘el más Clemente de los clementes’,
‘el Más Compasivo de los compasivos’, ‘la Suma Misericordia’, Arham al-
ráhimfh>’9, trata Ibn tArabí, entre otros pasajes de FUL120, en uno referido a la
intercesión de los nombres divinos ame AIláh. Esta cita reviste ahora panicular
interés porque nos informa de la función salvífica de este nombre con relación a la
cesación del castigo del fuego: “Sabe que Alláh acoge la intercesión por mediación
de Sus nombres. Así pues. Su nombre Arham al-rdhimfh intercede ante el nombre
‘el Dominador’ (al-Qahhc7r) y el nombre ‘el Severo en el castigo’ (=adrdal~cíqáb)
para que levantar su castigo (tuqllba) respecto a aquellas comunidades [ángeles,
enviados, profetas, allegados, creyentes, animales, plantas y minerales (cf. XII:333 -
donde se cita el hadiz quds( sobre Arham al-ráhimtn-)], de modo que ‘el más
Clemente de los clementes’ hace salir del fuego (nár) incluso a quien no ha obrado
bien alguno” (Fuí. XII:334, pp. 395-96). Quienes se cuenten entre los murtaq&n (cf.
C. 19:85), aquéllos en cuyos corazones hay temor (jawfl, serán reunidos ante al-
Rahmán que los liberará de aquello que temían en virtud de Su Palabra: “El día que
congreguemos hacia el Compasivo a los temerosos de AII¡h... (C. l9:85)~í2¡.
»~ Cf. Fu:. III, p. 551.
~ Slativo más páir. act. en pL. mencionado en C.7:1S1, 12:64, 12:92 y 21:83. y, también el
nombre coránico Jayr al-rahimin, ‘el Mejor de los agraciadores’, ‘el Mejor de quienes tiene
misericordia’, mencionado en C. 23:109 y 23:118, del que trata Ibn ‘Arabí en Fu:. III, p. 553, línea
13.
‘~ Cf., p. ej., Ful. 111, p. 550. línea 29.
121 Cf. Fur XII:334. pp. 395-96.
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10. LA PRESENCIA DE LA DIVINA COMPASION SUPERLATIVA
(HADRATAL-RAHÁMÚT): EL NOMBRE AL-RA¡IMÁN AURA H¡M’22
“Hacia el Compasivo (al-Ra/unún) se orientan mi parada
y mi marcha (irrihdl)’23
a fin de alcanzar las divinas Presencias de la Majestad y la Belleza (5amál).
El Verdadero (al-Haqq) fue con nosotros misericordioso (rahñn)
y benévolo (ra’llfl, el día en que me llamó diciendo ¡desciende! (nazál)’24.
El término ‘Compasión Superlativa’ (raham&t) es una forma intensiva
(mubálaga) cuyo significado comprende tanto la ‘misericordia obligatoria’ (ra/dna
wá9iba) -que Alioli se lia impuesto a Sí mismo- como la ‘misericordia de gracia’
(rahma imdnániyya). Ha dicho el Señor -Enaltecido sea-: “Mi misericordia es
omnímoda”’25. Uno de los nombres de All~h -Enaltecido sea- es al-Ra/imán al-
Traducción íntegra comentada. y. Fui. IV, p. 200.
‘~ En árabe se emplea esta fórmula para significar ‘todas las acciones’. El término >~¡all significa
aquí ‘hacer alto’, ‘detenerse’, ‘establecerse’ -en contraposición a irti4al, ‘viaje’. ‘partida’-, aunque
también pudiera significar ‘desatar (la traba)’ de la montura sobre la cual se viaja. Nótese que una
posible correspondencia de este par de términos con el par del siguiente hemistiquio, la Majestad y
la Befleza, ofrecerla cierta ambigliedad. Si se entiende hall como ‘descenso’ o ‘acaecimiento’,
corresponde entonces a la noción de Belleza, mas si se entiende como ‘desatadura’ acaso corresponda
a la de Majestad. El orden de los términos responde a esta segunda posibilidad. También la idea de
‘viaje’ o ‘partida’ es susceptible de una doble interpretación, pudiendo entenderse la ‘marcha’ como
‘manifestación’ o como ‘ocultación’.
124 Dos versos en metro wafir que, como sucede con cierta frecuencia y según se aprecia con
claridad en el manuscrito autógrafo, han sido añadidos con posterioridad a la redacción de la prosa.
‘~‘ El texto completode laaleya dice así: ““Destínanos [lii.‘prescríbenos’] bien en la vida de acá
yen laotra. Nos hemos vuelto aTi [arrepentidosí”.Dijo [el Señor]: “Inflijo Mi castigo a quien quiero,
pero Mi misericordia es omnñnoda”. Destinaré a efla a quienes teman a AllAh y den el azaque y a
quienes crean en Nuestros signos...” (C. 7:1 56). Trad. Cortés.
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Rahrm, el Ommcompasivo Misericordioso’, que forma parte de los nombres
compuestos (mura/ckab) tales como Bacal~Bak o Rám-Hurmuz’26.
Este nombre adoptó esta forma compuesta únicamente cuando Su compasión
hacia Sus siervos se dividió en ra/ima obligatoria (wá9iba) y rahmo de gracia
(imtinán)”.
[Considerar al-Ra/imán al-Rahím como un único nombre compuesto es un
hecho insólito en la tradición del comentario sobre los nombres. Creo que esta
perspectiva sólo puede hallarse en la obra del Sayj. En sus respectivos tratados,
Qu~ayñ, Gaz¡lT, RAzT, Qá~áni, YÍlT o ?ur9án¡, por citar algunos, tratan de ambos
nombres separadamente, considerándolos independientes’27. Por otra parte, el
mismo lbn ‘Arab¡ los comenta por separado en su Ka~f8 y en otros lugares de sus
obras. Desde la perspectiva del ra/.iamdt -que otros autores no contemplan- ambos
nombres de gracia constituyen un único nombre compuesto. Tan sólo QtinawT’29,
que en su comentario sigue el que de Ibn cArabí aquí se traduce, comenta ambos
nombres conjuntamente, como dos aspectos de una única realidad, aunque sin
especificar que de un sólo nombre se trate].
“Por la compasión de gracia (rahmat al-imrinán) se manifestó el cosmos
(tálam) y por ella la Gente de la desdicha (ahí al-&aqW) alcanzan finalmente la dicha
126 Según M. Sobernheim, la etimología del nombre de la ciudad de Baalbek (que transcribe
Ba9abekk) no ha sido claramente explicada. En su artículo sobre Baalbek, comenta: “According to the
Greek designation “Heliopolis” it was the site of the cult of a sun-god”. y. ‘Baalbek’ en Fin:
Encyclopaedia oftv/am (¡923-1936>, vol. 1, p. 543. En su artículo sobre RAm-Hormnuz, V. Minorsky
comenta que “according to Hamza [...], the town was built by Ardashir 1 and its name was Rám-(i)
Hurmizd Ardashir, which Marquart explains as ‘the deligbt of Ahura Mazda is Ardashir”’. Cf. FBI,
vol. VI, ji. 1114. Sobré estos nombres véase también W. Chittick, SPK, p. 390, nota 1.
~ Sobre otros autores, y. D. Guimaret, Noms, Pp. 375-382, y S. ljakim, Mu~am, p. 528.
>28 V. ¡<al’! al-ma5zd, 2 y 3. Cieno es, no obstante, que ambos comentarios estin en esta obra
estrechamente vinculados.
y. Raqd’iq. ms. Asir Efendi 431, ff? 36-37. V. mfra la traducción del inicio de su comentario.
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(natm)’30 en la misma Morada en que residen y permanecen>31, y en ella se
originan las obras que obligan (acmil mzWiba) a la actualización de la misericordia
necesaria (ra/una wá9iba)>32”.
[Respecto al destino final de los siervos, dice el ~ayj en un apartado de Fin.
sobre el auxilio (nusra) de los ángeles que piden a Dios’33 el perdón para todos
cuantos están en la tierra, sean creyentes o nolM: “El destino final (ma’ál) de los
siervos de All~h [aquí en sentido lato] es la gracia (rahma) ya que, incluso quienes
residan en el fuego (nár) hallarán en él una gracia (ra/una) desconocida para otros
y de tal condición que probablemente, en caso de que pudiesen oler alguna de las
fragancias del Paraíso, [esta rahma] haría que sintiesen rechazo hacia ella y les
resultase nociva, así como el aroma de las rosas (ward) y el grato perfume (ab)’35
provocan rechazo y causan perjuicio a los temperamentos coléricos”’36].
¡343 El castigo no es eterno y la dicha es el destino fmal. De hecho, la Gente de la desgracia
encuentra su dicha en su propio castigo y, como aquí se dice, en la misma Morada en que les
corresponde permanecer. Sobre el tema de la ra/una y el destino último (ma ‘al) de los desgraciados,
y. p. ej. Fu:. XIII:55O -donde dice Ibn ‘Arab¡ que “las gentes del fuego, aunque no salgan del fuego,
encuentran la dicha en él” (p. 498)- o Fu:. XIV: 441, parcialmente traducido mfra. y. así mismo Fu:.
III, p. 550, lineas 24 y 34-5.
“‘ Es decir, ya sea en el Paraíso o en el Fuego al que están destinados, o bien, en la Morada que
ellos mismos edifican (ya’murana-ha). Véanse en este sentido las reflexiones presentadas por H.
Corbin acerca de la noción del cuerpo espiritual como tierra de la propia resurrección según la Escuela
~ayji.Cf. Cuerpo espiri:ual, pp. 243-258.
~ V. sobre al-ra/una al-wt79iba, Fu:. XII:252.
~ y. supra, nota 102, la referencia a la petición (dita’>.
‘~ Y. C. 42:5. Este apartado forma parte de un capítulo más amplio sobre la tutela angélica
(walayat al-mola ‘ika) en general.
‘~ Alusión al rechazo que los ejercicios espirituales (wird. pl. awrad) y la bondad «ib) provocan
en el alma compulsiva dominada porel ardor de las pasiones, análoga al temperamento colérico, objeto
de enojo (mag4tilb ‘alay-hi).
¡36 Lit. ‘ardientes’. Cf. Ful. XIV: 441, p. 535. Sobre la ra/mio: a/-TIAr, y. Fut. II, p. 254.
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“Ésta es la misericordia general sobre la cual ha dicho Alláh a Su Profeta -
Alláh le bendiga y salve- a modo de merced (imtinán): “Por una misericordia de
Alláh has sido condescendiente con ellos (O 3:l59)”’~~ y también “Nosotros no te
hemos enviado sino como misericordia (ra/ima) para los mundos (li~l~CálamÍn)l3S
(C. 21:107), es decir, como misericordia de gracia (imrinán) en la cual está el
sustento (rizq) de todo el universo (cálam), de modo que esta gracia de la profecía
general es extensiva a rodos los seres.
Por otra parte, la misericordia necesaria (wáj3iba) depende de la descripción
(nact) y de los atributos intrínsecos (sifár) que Alláh menciona en Su Libro, y es una
misericordia incluida en Su Palabra: “¡Señor nuestro! Tú abaitas todas las cosas con
[Tu] misericordia (ra/una) y con [Tu] ciencia (cilnz)~ (C. 40:7)’~~. De modo que -
según se desprende de esta aleya- el alcance o comprensividad (muntahá) de Su
ciencia es igual al alcance de Su misericordia en quien puede acoger la misericordia
y, de hecho, todo lo que no es All~h (má siw& Allah) -es decir, todo en el cosmos-
es susceptible de recibirla (qábil) sin duda alguna.
Parte de la totalidad de Su misericordia (ra/ima) y de Su superlativa
compasión (rahamar) [obsérvese la distinción] son el Hálito del Omnicompasivo
(najas al-J?ahmán) y el hecho de que haya separado de él la Ira divina (gadab),
acerca de la cual ha dicho el Profeta que “nadie se ha encolerizado antes de Él ni
se encolerizará después de Él como cuando Él se encolerice”’t según el testimonio
de quienes han comunicado de Su parte la misión profética (irsál) -sobre ellos sean
la bendición y la paz- cumpliendo con la auténtica transmisión.
~ Mencionado también en Pat. 111, p. 550.
“~ y. esta expresión en Fu: XIII:121.
~ O bien, “como misericordia y como ciencia”. Es decir, que la ra/una wcfliba está contenida en
la bntinaniyya. y. también Puf. XII:400.
‘40V. Kaff, 3-3 (al-Rahun).
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He designado esta Presencia con un nombre intensivo (mubálaga) por su
carácter universal (cumam), porque en ella están incluidas todas las cosas, y por la
relación (tatalluq) que guarda con la diversidad (Cadad) [lii ‘número’] de los posibles
(mumkinát) es decir, con los ejemplares únicos en su clase (afrád) de cada posible,
y con la diversidad de las relaciones (munásabát) que requieren la composición
(ma9iba li-l-tarktb), las cuales no tienen fin, de modo que la misericordia de Alláh
(rahmatAlláh) es infinita: en ella se originan los posibles y de ella procede también
la ka divina (gadab ilflhO, la cual se origina en ella pero no retorna a ella, porque
sale de ella separándose de ella (sudar firáq) para que la rahma quede libre y pura
(jalisa ma/ida), por lo cual se oponen mutuamente [lit. ‘están en pugna’] la
misericordia y la ira, únicamente para distinguirse (tamayyuz) y aislarse (infirád) la
una de la otra. Todo cuanto existe, salvo la ira divina, ha sido creado de la ra/ima
en la misma entidad de la ra/una (cayn al-ra/ama), sin que se haya separado de ella”.
[Como en un parto, la rahma -de la raíz de ‘matriz’ (rahim)- ‘da a luz’ al
gadab que se separa de ella corno el recién nacido se separa de su madre tras el
alumbramiento: el niño sale de su madre pero no vuelve a ella. Esto se refiere a la
rahma sábiqa, que es pues la rahma libre y pura a la cual se opone el gadab láhiq.
No obstante, desde una perspectiva inclusiva, el gadab está contenido en la ra/una
&ámila].
IULa gracia de Alláh no tiene limite,
mas todo cuanto comprende está predispuesto (mucadd)~.
~ LiÉ. ‘contado’. Es decir, contenido en la ciencia divina en tanto que ‘cifra’ (‘adad). Este
término, de la raíz de ‘adad, remite a la expresión empleada antes con relación a las individuaciones
de los posibles que, en su infinitud, están sin embargo perfectamente ‘registradas’ o ‘contabilizadas’
en el saber preeterno. En el orden aritmético, no puede, de hecho, concebirse una cifra que no se
cuente en el registro de las cifras posibles.
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A todo el que se extravía de la dirección (hudñ) que a ella conduce,
hacia ella se le hace volver.
La cercanía (qurb) a ella consiste en la mutua aproximación (tadanO,
y lo que hay ante ella tras esto es alejamiento (butd)>42.
No digas entonces que tiene fin,
pues no tiene en la existencia “~ límite alguno.
Por ella’~ te has distinguido de Él -¡considéralo!’45-
de modo que el Señor es Señor y el siervo siervo’46”.
“Quien conoce la causa de la existencia del universo (‘álam) y sabe que el
Verdadero (al-Haqq> ha hablado de Sí mismo diciendo que quiso [lit. ‘amó’
(a¡abba)~ ser conocido -por lo cual creó a las criaturas (ja lq) y se dio a conocer a
ellas, de modo que éstas le han conocido y por ello “todas las cosas celebran Su
‘~‘ O bien, “y no hay junto a ella tras esto distancia”.
“~ En el ms. autógrafo Ibn tArab¡ parece haber cambiado wufl&d por hudad, con lo cual se
traducirla: ‘pues no tiene entre los límites límite alguno’.
44 Es decir, por la ra/una.
““ Hay una sutil alusión en el paralelismo entre la distinción de la gracia y la ira y la distinción
entre Señor (Rabb) y siervo. Como hemos visto al tratar de los rahmaniyyan, las nociones de
rabbaniyyi y ra/zmani ya son coincidentesen cuanto alainclusividad de la donación que no considera
distinción alguna.
El siervo se separa del Sellor que lo genera del mismo modo en que la ira se separa de la
ra/ima que la da a luz. Entre ambas realidades hay un vínculo de sangre <rahitn): la realidad creatural
concebida se separa de la realidad matricial. En el siervo confluyen la ra/unaff ‘ayn al-ra/una y la ira
que no retorna a la rahna, la ra/una sabiqa y la ra/rina ‘emma.
‘~ Cinco versos en metro basf?. Compárese al verso del prefacio de Fu:. 1, p. 2.
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alabanza” [o bien, “toda cosa (Le) glorifica con su panicular alabanza”]’47-, sabe
así mismo, por medio de esto, a qué se vinculó la rahma en primer lugar [es decir,
cuál es el primer ente relacionado con la gracia (awwal mutacalliq tatallaqat bi-hi 1-
ra/uno)].
[Según el hadiz qudsí del Tesoro Oculto’~ al que aquí se alude, la causa
de la creación es el ‘amor’ de Alláh por darse a conocer. El verbo empleado es
ahabba. El pan. act. de la misma forma verbal es muhibb, ‘amante’, término que Ibn
cArabT emplea a continución en el texto para dar a entender que, de hecho, en tanto
que ‘amante’, el Dios deseante’49 es el primer ente en que la rahma se actualiza,
el primer ‘sujeto-objeto’ de compasión, la primera determinación del Ser relacionada
con la gracia. Así pues, la primera manifestación de la ra/una es la voluntad de Dios
por darse a conocer: la auto-compasión divina que origina la creación].
Sigue diciendo el Sayj: “... pues el amante [que aquí es Alláh mismo] es
agraciado (morhflm) por los atributos necesarios del amor (lawdzim al-mahabba) y
sus marcas características (rusdm). Y has de saber que esta disposición (hukm) se
refiere siempre a Alláh cualquiera que sea la forma en la cual se epifanice, pues lo
que tal forma pueda ser procede parte del atributo que recibe. Este atributo puede
atribuirse al Verdadero, pues Éi se lo atribuye a Sí mismo. Y esto es así en general.
Cuando alguien ve al Verdadero durante el sueño (manám) en una forma
panicular, cualquiera que sea, le adscribe los atributos (s¿fat) que requiere/impone la
forma en que Le ve. Y esto es algo que nadie ignora con respecto al sueño (nawm).
‘~ Alusión a la aleya: “Le glorifican los siete cielos, la tierra y sus habitantes. No hay nada que
no celebre Sus alabanzas, pero no comprendéis su glorificación. Éí es benigno, indulgente” (C. 17:44).
Trad. Cortés.
‘~ V. 5. Hakbn, Mu’9am, p. 1266.
Por emplear la expresión del poeta 1. R. Jiménez “Dios deseante y deseado”.
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Entre los hombres de Alláh hay quienes perciben esta clase de imagen (Sara)
en estado de vigilia (yaqza), pero [tal forma] está de hecho en la misma presencia en
que el durmiente la contempla [e. d. en la presencia de la Imaginación] y no en otra.
En este grado (mortaba) [que brinda la contemplación de formas imaginales en
estado de vigilia] coinciden’50 los profetas -la paz sea con ellos- y los awliya’ -
Alláh esté satisfecho de ellos- y aquí [en la presencia de la Imaginación] es donde
realmente se verifica el hecho de que la ra/tina “comprenda todas las cosas (C.
7:156)”. Esta forma divina manifestada en esta presencia [de la Imaginación
autónoma], al ser cosa está, en tanto que cosa, necesariamente comprendida en la
rahma de Alláh, si bien se piensa. En el mismo sentido, la represalia (intiqám) es
parte de la ra/una del Castigador (al-Munraqim) hacia Sí mismo en la creación
(jalq)”.
[A continuación introduce el Sayj tres citas coránicas y un hadiz relacionados
con su discurso sobre la ira. Dice:] UIU~y Alláh es poderoso (caz&) con respecto a
algo semejante a esto, “...Vengador (411 intiqám)” (C. 3:4 y 5:95>. “E imprecando una
quinta [vez] la ira de Alláh sobre sí misma si él fuera verídico (C. 24:9>151. “[Y
quien mate a un creyente premeditadamente, tendrá el infierno como retribución,
eternamente]. All~h se initará (gadiba) con él, le maldecirá y le preparará un castigo
terrible” (C. 4:93). Y cuando Alláh favorece a Su siervo con el arrepentimiento [e.
d. permitiéndole que se vuelva hacia El] (tawba), le favorece con aquello que Le da
alegría (farah), ya que según el hadiz “Alláh se solaza con la conversión (tawba) de
‘~ Lit. ‘este grado reune....
ISI La aleya completadice así: “Quienes difamen a sus propias esposas sin poder presentar a más
testigos que a sí mismos, deberán testificar jurando por Dios cuatro veces que dicen la verdad, ¡ e
imprecando una quinta la maldición de Dios sobre si si mintieran. 1 Pero se verá libre la mujer que
atestigúe jurando por Dios cuatro veces que él miente 1 e imprecando una quinta [vez]la ira de Dios
sobre sí si él dijera la verdad 1. Si no llega a ser por el favor de Dios y Su misericordia para con
vosotros y porque Dios es indulgente, sabio (C. 24: 6-10>.
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Su siervo”’52, lo cual procede de la ra/una de Alláh y las tradiciones proféticas
sobre esto son innumerables”. (Fin del apartado).
II. Definiciones de Qi¡~n? y Qíinawi
Los comentarios de Qá~áni sobre los nombres al-Rahmán y al-RahTm, los
siervos de estos dos nombres y las dos clases de rahma son someros y se ajustan por
completo a las nociones akbarfes que sintetizan153.
Sobre CAbd al-Rahmán dice: “Es el lugar epifánico (mazhar> del nombre al-
Rahm~n y es una gracia (ra/una) para todo el universo (cálam), pues nadie queda
excluido de su misericordia (rahma) [que todos reciben] en la medida de la
receptividad (qábiliyya) de su predisposición (istrdñd)”.
Sobre CAbd al-Rahim dice: “Es el lugar epifánico (maz/zar) del nombre al-
RahTm, y es el que hace objeto especial de su misericordia (rahma) a aquellos que
tienen temor de Allá/a y obran con virtud y de quienes Alláh está satisfecho, y toma
represalias con aquel con quien A.1l¡h está enojado”’54.
El comentario de Qflnawi sobre los nombres al-Rahmán al-R~ím, tratados
conjuntamente en un mismo apanado, comienza así:
¡52 “Más se alegra AIIAb del arrepentimiento (:awba) de uno de Sus siervos de lo que se alegrarla
cualquiera de vosotros al encontrar su camello perdido en el desierto”. Muslim, Tawba 1-9; Bujárt
Da’awa: 4; etc. y. Concordance 1, p. 284.
‘~ La traducción inglesa de Nabil Safwat no resulta fidedigna, ya que no reproduce el significado
técnico de los términos empleados por QáA¡ni. El traductor comete además graves errores. Por
ejemplo, en la defmición n0 458 (p. 101), donde dice sobre la perdición (al-radá): “Ibis is when an
individual declares tbe attributes of Trutb ta be false...”, debiera decir: “Consiste en que el siervo
exteriorice los atributos del Verdadero con falsedad”. Este tratado requiere a mi parecer una nueva
traducción basada en la edición crítica de Muhammad KamAI Ibrábim Ya’far, ¡Mita/zar al-st4tiyya, El
Cairo, 1981.
Cf. IstilOJzat, El Cairo, p. 108.
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“El Compasivo (al-Ra/imán) es el que produce la efusión de la existencia y
la perfección formal (aí-kamñl a1-~art) en el todo segdn las receptividades de las
esencias (qábiliyyát al~acyán), tal como la divina sabiduría (hikma) requiere.
El Misericordioso (al-RahCm) es el que produce la efusión de la perfección
ideal (al-kaniñl al-matnawO restringida a aquello que Él se ha prescrito a Sí mismo
con relación a los que tienen temor de Él (muuaqfln) [•••]‘í155
Un estudio comparativo detallado mostraría hasta qué punto los comentarios
de Qá~áni y Qúnaw¡ son en realidad síntesis de pensamiento akbarf, glosas de la obra
del ~ayj, eso sí, caracterizadas por el estilo más sistematizador de ambos autores.
“~ Haqa’íq al-asma’, ms. Asir Efendi 431, fol. 36.
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III. EL NOMBRE AL-VAMIL
Y LA PRESENCIA DE LA BELLEZA
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III. EL NOMBRE AL- VAMIL Y LA PRESENCIA DE LA BELLEZA
1. Introducción
Trata este estudio de la concepción mística de la Belleza en los órdenes ético
y metafísico, es decir, de la relación humana con el divino atributo de la Belleza.
En primer lugar, siguiendo la detallada exposición de una obra de Ibn ‘Arabi
que se titula Libro de la Majestad y la Belleza, se definen las nociones contrapuestas
de Majestad -correspondiente a los atributos del Poder- y Belleza -correspondiente
a los atributos de la Gracia-, estableciendo su respectiva correlación con los estados
de ‘intimidad’ y ‘temor’.
A continuación se traduce y analiza un amplio co?bentario de Futflhát
makkiyya sobre el Nombre divino ‘el Hermoso’ (al-VamÍl) y la Presencia de la
Belleza (hadrat al-YamáO. Este apanado versa, entre otras cosas, acerca de la Belleza
manifiesta en el cosmos, del amor a ella y del embellecimiento del espíritu.
Finalmente, en otro texto de Futahat sobre el divino Amor a la Belleza, Ibn
‘Arabi explica en síntesis el proceso de la existenciación por efusión de la Luz divina
y la realidad esencial del Amor, cuya unicidad no anula la dualidad en virtud de la
cual Dios es, a la par, Amante y Amado.
He añadido un apéndice de textos lulianos relativos a la belleza para que
pueda compararse el discurso akbarí al de Ramon Llulí.
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«El mundo -dice Llulí- ha sido creado, principalmente, para que Dios
sea conocido, recordado y amado»
“Cuando se muestre mi Amado,
¿con qué ojo Le veré?
Con el Suyo que no el mio-,
pues no Le ve sino Él”3.




Voy a tratar, como se ha dicho, no propiamente de una teoría filosófica de la
estética o del arte, sino de una concepción mística de la Belleza en los órdenes ético
y metafísico, es decir, de la relación humana con el divino atributo de la Belleza: una
estética del espíritu, un arte de la contemplación.
2. La Majestad y la Belleza
Para intentar comprender qué es lo que Ibn ‘Mabi u otros autores sufres han
llamado Belleza, en árabe 9amál, conviene faniiliarizarse con algunos de los
conceptos que aparecerán con frecuencia en los textos aquí traducidos. Ibn ‘Mabí
Cfr. Llul, R., Prove rbis de Ramon, ed. en castellano de 5. Gardas Palau, Madrid, 1978. V. “De
la creación”, 36:6. Este proverbio luliano evoca la tradición profética del Tesoro oculto, en la cual
Dios mismo -se trata de un hadiz qudsr manifiesta Su voluntad de darse a conocer. V. 5. Hak¡m,
Mu’9am, p. 1266.
2 Lit. ‘¿con qué ojo yo Le veo? Con Su ojo y no mi ojo’. La palabra ‘ojo’ (‘ayn) significa también
‘entidad individual’. Aeste respecto. y. las consideraciones de 1. A. Pacheco, “Sobre la traducción de
textos sufíes árabes”, PHJLOLOGJA HISPALENSIS, VII, 1992, p. 146.
V. el comentario de lbn e~M a estos versos de Puta/zar (cap. 63), traducido por J. Monis,
“Divine bnagination , POSTDATA, XV, Murcia, 1995, p. 107.
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en sus glosarios sobre terminología técnica del sufismo4, explica el significado de
dos pares de ténninos contrapuestos: Si la palabra fama! designa Ja ‘divina Belleza’,
es decir, «los atributos extrínsecos de la misericordia (ra/ima) y de la gracia que
dimanan de la divina Presencia en virtud de Su Nombre at-Yamfl, ‘el Hermoso [...]»,
la voz ¿9alál, por otra parte, designa la ‘Majestad divina’, es decir, «los atributos
extrínsecos (nu’&t) del irresistible Poder (qa/ir) que dimana de la divina Presencia y
en virtud del cual acontece la existencia (wufad)».
«[...J A esta Belleza (fiamál) [de los atributos de la gracia] (y. mfra núm. 2.2)
corresponde y se opone la Majestad que puede contemplarse en el cosmos (y. mfra
núm. 2.1) [e. d., la Majestad de la Belleza]», y no la pura Majestad trascendente e
incondicionada (y. mfra, núm. 1) de la Esencia incognoscible, a la cual se opondría -
si cabe hablar de oposición- la Belleza absoluta (núm. 2) que integra ambos aspectos
de Belleza (2.2) y Majestad de la Belleza (2.1).
A continuación, al describir dos estados espirituales correlativos y así mismo
contrapuestos entre sí, el ‘temor reverente’ (hayba) y la ‘intimidad’ (uns), explica el
Sayj al-Akbar que «la intimidad es el efecto de la contemplación de la Majestad5 de
la Presencia divina en el corazón; es decir, la Majestad de la Belleza (yalál al-faniál,
núm. 2.1), en relación a la cual no hay temor», ya que, por otro lado, «el temor es
el efecto de la contemplación de la Belleza (2.2) de Dios en el corazón, [aunque
~Traduzco las definiciones que figuran en Fu¡a/¡a¡ nwkk4ya (ed. O. Yahya) El Cairo, 1990, vol.
XIII, pp. 221-223, dentro del apartado dedicado a la tennino]ogfa técnica del sufismo (pp. 160-235),
añadiendo entre corchetes algún fragmento de un tratado anterior independiente sobre el mismo tema.
Cfr. Ibn ‘Psabi Istila/zas al-=ayjat-Akbar Mu/zy¡-1-Din ¡St al-’Arabt MzÉjam istihl/zUt aI-sajiyya,
introd. y cd. de Bassám ‘AM al-Wahháb al-Sáb!, Dar al-Imam Muslim, Beirut, 1990, pp. 58. En
cualquier caso, el texto de la edición de Funihdt es más conecto y responde plenamente a la
clasificación que más abajo se expone.
~‘En la edición de O. Yahya dice jamdt, ‘Belleza’, lo cual es correcto pero resulta confuso.
- t=11,¿11L-S ¡a;,
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puede darse también -según figura en otro texto6- respecto a la Belleza de la
Majestad QQamDI al-falál, núm. 2)]». Añade Ibn cArabi que «la mayoría de los sufíes
[que tratan el tema] considera que tanto la intimidad como la expansión (bast) son
producto [de la contemplación] de la Belleza (2.1), lo cual -bien entendido- no es
así», como se explicará más adelante.
En primer lugar, y para ahondar en el estudio de las correspondencias entre
los dos pares de ténninos que se han contrapuesto, traduzco y comento seguidamente
unos fragmentos del Libro de Ja Majestad y la Belleza1. Ibn cArabí -tras una concisa
pero densa introducción en prosa rimada- comenta así el significado de estos
términos:
«La Majestad y la Belleza -dice- son dos nociones que han suscitado, entre
los sufíes, el interés de los verificadores y de los conocedores de Dios. Cada uno de
ellos ha hablado acerca de ambos aspectos divinos según correspondía a su estado
(p. 3, 1. 10)».
Quienes han tenido autoridad para hablar de estas realidades místicas han
sido, así pues, aquellos que las han verificado en su propia experiencia cognitiva (al-
muhaqqiq) o los sabios que las conocen por instrucción divina, por su directo saber
de Dios (al-’álitn bi-Lldh). A cada modalidad de conocimiento, propia de un rango
espiritual específico, corresponde un modo panicular de expresión.
«La mayoría de ellos -sigue diciendo Muhyi-l-D¡n- ha establecido una
correspondencia entre la intimidad y la Belleza, por un lado, y entre el temor
reverente y la Majestad, por otro. Ahora bien, aunque en un sentido esta correlación
sea cierta, [en otrQ sentido] la cuestión no es tal como la han expresado.
6 Véase .supra nota 2.
Ibn ‘AraM, KI¡ab al-Yak?) wa-l-9amOl, vol. 1, Hyderabad, 1948, 20 tratado, 17 pp. Este breve
tratado ha sido traducido al inglés por R. Terri Harris, IMIAS, VIII, 1989, pp. 5-32. Para una nueva
traducción íntegra a otra lengua, sería conveniente contar con una previa edición crítica del tratado.
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Cieno es que la Majestad y la Belleza son dos cualidades divinas, mientras
que el temor y la intimidad son dos cualidades humanas. Dícese también que cuando
las realidades esenciales de los gnósticos contemplan la Majestad, éstos sienten
entonces reverencia y apretura, y sin embargo, cuando contemplan la Belleza se
solazan y expanden. Por ello han establecido que la Majestad corresponde al divino
Poder coercitivo y la Belleza corresponde a la Misericordia, basando su juicio sobre
tal relación en su propia vivencia interior».
En efecto, otros autores sufíes anteriores a lbn cArabj7 -entre ellos, por
ejemplo, el persa Hu$twirí (m. entre 1063 y 1076) en su célebre Ka&f al-nwhftib8-
se han referido en sus obras a tal correspondencia dando a entender, sin explicar
mucho más al respecto, que la percepción de la divina Belleza produce en el
contemplativo un estado de intimidad y expansión, mientras que, por el contrario, al
encontrarse con el aspecto de la Majestad, el místico experimenta un estado de temor
y apretura del ánimo, todo lo cual, aun siendo cieno, puede no obstante inducir a
error. De una primera lectura parece desprenderse que ante la manifestación de lo
grato y amigable por parte del Amado, el sufí reaccionaría con familiar afabilidad y
amorosa ebriedad, mientras que ante lo temible e imponente adoptada, sin embargo,
una actitud de sobriedad y respeto reverente. Tal interpretación, según veremos, es
precipitada.
Tras estas aclaraciones previas que remiten a las definiciones arriba expuestas
-y antes de adentrarse en el comentario de las alusiones esotéricas contenidas en
ciertos pasajes coránicos, a cuyo estudio dedicará la mayor parte del tratado- Ibn
tMabt explica enlenguaje expresivo (tíbara) .y en una perspectiva más amplia, el
significado propio de estas dos realidades:
Véase, sobre uns y /zayba, la traducción francesa de esta obra de Hu9wbi, Somme spirituelle,
Sindbad, ParIs, 1988, pp. 426-27.
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«La Majestad -dice- en tanto que aspecto divino, es un significado que
procede de Él (de Dios) y sólo a Él retorna, y cuyo conocimiento Él ha hecho
inaccesible para nosotros. Por otro lado, la Belleza es un significado procedente de
Él, pero dirigido a nosotros, y este aspecto es e] que nos permite acceder al
conocimiento que de El tenemos, haciendo posibles los descendimientos, las
contemplaciones y los estados que nos brinda.
A su vez, este aspecto divino de Belleza se manifiesta en nosotros de dos
maneras: o bien como temor reverente, o bien como intimidad. Esto se debe a que
esta Belleza tiene [dos modos de manifestación]: ‘elevación’ y ‘proximidad’. A la
elevación (y. ¡nfra núm. 2.1) la denominamos la Majestad de la Belleza y a ella se
refieren los gnósticos cuando hablan [sin más] de Majestad, ya que, al manifestarse
a ellos [esta epifanía], imaginan que se trata de la Majestad primera que hemos
mencionado antes, aunque en realidad se trate de la Majestad de la Belleza, a la cual
está asociada, por parte nuestra, la intimidad. Por otro lado, (a la proximidad (núm.
2.2) la denominamos Belleza], y a esta Belleza, que es la proximidad, está asociada
por nuestra parte el temor reverente (p. 3)».
Esquemáticamente, esto podría expresarse con una doble dicotomía:
A. 1. Majestad (de Él a Él). [Majestad absoluta (al-fatal al-mutlaq), la Ipseidad
de la Esencia incognoscible o ¡Majestad de la Majestad*/.
-Incomparabilidad].
2. Belleza (de Él a nosotros) [Belleza absoluta (al-fama! aI-muilacfl, la
Existencia cognoscible de las haecceidades o ‘Belleza de la Majestad’.
-Similaridad]:
B. 2.1. Majestad/Majestad (de la Belleza): Atributos de Poder. Elevación (CUIa)
-Intimidad.
2.2. Belleza: Atributos de Gracia. Proximidad (duna). fBelleza de la Belleza*/.
-Temor.
:.uÁJ152-t. tIiLIi 1-tU .1
121
Considerando lo anteriormente expuesto, ha de tenerse en cuenta que «cuando
se nos revele la teofanía de la Majestad de la Belleza -sigue diciendo Ibn cArabí en
pleno ejercicio de su magisterio- hemos de responder con intimidad, ya que si así no
fuera perecerfamos, pues la Majestad y el temor conjuntamente no permiten que nada
subsista. Siendo esto así, a la Majestad procedente de Él necesariamente ha de
hacerse frente -por parte nuestra- con una actitud de intimidad, gracias a la cual
podamos mantenemos en estado de equilibrio durante la contemplación, de modo que
seamos capaces de aprehender lo que vemos sin quedar pasmados y desconcertados.
Por el contrario -siendo la Belleza el trato abierto y afable (mubúsata> de la
divina Verdad (al-Haqq) con nosotros, y la Majestad Su glorioso poder (tizza)
respecto a nosotros-, cuando en la contemplación se nos revela una teofanía de la
Belleza hemos de recibir entonces Su expansión (basO con nosotros en Su Belleza
con temor reverente, dado que la expansión recibida con expansión conduce a la falta
de cortesía, y la conducta inadecuada en la [divina] Presencia es la causa del
distanciamiento y la lejanía [que, respecto a ella, se impone a quien no sabe
comportarse].
Por ello dijo uno de los verificadores, de entre quienes conocen este
significado: ‘Siéntate [a contemplar la Belleza] sobre esta alfombra (bisat), pero
¡guárdate de la laxitud (ínbisát)~9”»
El juego de palabras contenido en esta última sentencia merece que hagamos
un inciso, ya que, como síntesis de lo precedente, reviste particular interés. La
palabra bísa;, ‘alfombra’, -de la misma raíz léxica (b-s-t) que bast, ‘expansión’,
‘regocijo’-, al par que alude al lugar por excelencia -ya sea físico o simbólico- en
donde el místico se sienta a contemplar, evoca también las cualidades de la
Esta sentencia alusiva aparece en la Risala de QuMyri, e& Beirut, 1990. p. 59, sin mención del
autor. Qala qif ‘ala-l-bisrn... “Dijeron: Párate sobre esta alfombra...”.
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‘sencillez’, la ‘modestia’ y la ‘llaneza’ (basáta), las cuales previenen al contemplativo
de un estado de euforia o excesiva ‘laxitud’ en la expansión (inbisdt) que podría
conducirle a la descortesía y, por tanto, al alejamiento.
Hasta alcanzar la cima, tan necesaria para el vuelo es el ala del temor como
el ala de la esperanza. Conviene, en este sentido, compensar los excesos de la
ebriedad con la moderación de la sobriedad, ya que -continúa Ibn cÑabT~ «tal como
al revelarse Su Majestad [la Majestad de la Belleza] nuestra intimidad nos protege
de la falta de cortesía en la [divina] Presencia’0, así mismo nuestro temor reverente
nos guarda de un inapropiado proceder en [la contemplación] de Su Belleza y Su
expansión con nosotros».
‘Abd al-Razz~q Q~~ni de Samarcanda (m. 1330), define la Majestad y la
Belleza en su tratado de terminología sufí siguiendo las pautas de Ibn CArabí:
«La Majestad -dice refiriéndose a la Majestad absoluta- es la ocultación de
Dios respecto a nosotros por medio de Su Gloria, de manera que no podamos
conocerLe por Su realidad esencial y Su Ipseidad del modo en que Él conoce Su
Esencia, ya que nadie conoce Su Esencia tal cual es excepto Él mismo».
Por otra parte, dice refiriéndose a la Belleza absoluta, «la Belleza es la
manifestación de Dios a Su Esencia por medio de Su Rostro. Esta Belleza absoluta
tiene una Majestad -que es Su Poder de sometimiento sobre todo lo existente al
manifestarse por Su Rostro-, por cuyo efecto no subsiste nadie que pueda verLe, lo
cual corresponde a lo que se llama la elevación de la Belleza, mas tiene también Su
Belleza una proximidad por la cual se acerca a nosotros, que es Su exteriorización
en el todo».
lO Corrijo el texto de la edición, obviamente erróneo, para dar sentido a la expresión. Donde dice
fa-inna 9aL~la-Hu ff anfusi-na (p. 4. 1. 6), leo fa-inflo u¿nsa-na ff9aldli-Hi, en correspondencia con la
expresión kama anna haybatanelff9arnali-Hi... que sigue a continuación (lss. 6-7).
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Con relación a esto cita Qá~áni un verso (de al-~ayb~ní):




«Esta Belleza -añade Qá3ánT- tiene una Majestad que es su ocultación en las
determinaciones de los seres existenciados, de modo que a toda belleza corresponde
una majestad y detrás de toda majestad hay una belleza».
Hasta aquí refleja el autor, con la concisión propia de un glosario, las ya
expuestas ideas de Ibn cMab¡ Sin embargo Q~ánT, sin hacerse eco de la inversión
de términos que el ~ayj al-Alcbar propone, persiste en la contraria formulación de sus
correspondencias:
«Dado que hay en la Majestad y sus atributos extrínsecos -dice- una idea de
ocultación y fuerza, esto implica elevación y poder por parte de la divina Presencia,
humildad y temor reverente por la nuestra. Inversamente, dado que hay en la Belleza
y sus atributos una idea de proximidad y develación, esto implica gracia, misericordia
y simpatía de parte de la divina presencia e intimidad de nuestra parte»”.
Volvamos al texto de Ibn ‘Arabi, que explica esta disparidad entre
formulaciones diciendo:
«La develación mística de nuestros compañeros [e. d., los sufíes, ya sean
anteriores, coetáneos o, como es el caso de Qá~ní, posteriores al Sayj] es correcta -
Qfikáni, ‘AM al-RazzAq, Istilahas aI-saflyya. ed. Kamál Ibrábim Ya’far, El Cairo, 1981, (en
‘abMila)
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afirma-, pero se equivocan, según lo expuesto, al considerar que la Majestad
constriñe y la Belleza expande. No obstante, al ser su develación verídica, este error
[de formulación] no nos preocupa».
Esta última observación, tan característica del magisterio akbarí, aunque
expresa una idea de suma importancia para la comprensión de varios aspectos del
sufismo y, más concretamente, de su lenguaje alusivo, podría -por lo breve- pasar
desapercibida. La relativa imprecisión terminológica de algunos de sus compañeros
en el tratamiento teórico del punto que nos ocupa no invalida la realidad de su
experiencia directa, auténtico fundamento de su conocimiento vivencial,
eminentemente práctico, que se nos presenta, ante todo, no como mero ejercicio
intelectualizante, sino como realización espiritual efectiva.
«Y esto son pues la Majestad y la Belleza según lo que las realidades [de
ambas] manifiestan (Pp. 3-4)», -concluye Muhyi-l-Din.
Más adelante dice: «No existe cosa alguna sin que exista otra que sea su
opuesto (p. 4)». Aplicando este principio de oposición (muqábala) a los Nombres de
Dios, Ibn cÁ4J~abí explica que si un Nombre indica un aspecto de la Majestad -e.
la Majestad de la Belleza-, otro Nombre se contrapone a él indicando un aspecto de
la Belleza y, análogamente, si una aleya de] Corán o una tradición profética contiene
una misericordia (rahma), habrá siempre otra aleya u otra tradición emparentada, de
signo contrario, que contenga un castigo (naqma) opuesto a aquélla (Cfr. pp. 4-5).
Tras mencionar siete ejemplos de aleyas (áyát) de Majestad y Belleza
opuestas entre sí y citar algunas más como fundamento escriturario de tal duplicidad,
Ibn cMab¡ describe el contenido de la segunda parte del Libro de la Majestad y la
Belleza, explicando al mismo tiempo cómo se aplican estas nociones a la lectura del
Corán, aplicación que puede hacerse extensiva a la interpretación de los signos (aydt)
U 1 1.ll~4J.IIj.U.L . 1.11111 II 141, U ~
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en general, tanto en el interior de las almas como en los horizontes’2, en la lectura
de ese otro Alcorán de la existencia.
«Quiero ahora citar -dice el maestro- algunas de las aleyas que a los
respectivos aspectos de la Majestad y la Belleza corresponden, comentándolas en el
estilo propio de la alusión simbólica (i~&ra)» -y no en el lenguaje expresivo (t¡bdra)
que hasta aquí venía empleando-, «según la comprensión propia de los
entendimientos que, liberados de las pasiones animales y las turbulentas distracciones
mundanas, están libres para la búsqueda de significados místicos [..I».
El ~ayj titula los diversos apanados ‘alusiones’ (Uárát) y en cada uno
comienza con uno o varios comentarios alusivos de una aleya de Majestad, añadiendo
a continuación los respectivos comentarios de su correspondiente Belleza, y así
sucesivamente.
Ha de tenerse en cuenta que, en principio, cada aleya contiene a su vez ambos
aspectos de Majestad y Belleza, siendo por tanto -al integrar en sí tal ambivalencia-
susceptible de dos comentarios opuestos y complementarios, de cuya unión resulta
un tercer aspecto, la perfección (kamdO, nexo y síntesis de los anteriores, que vincula
y equilibra lo antitético, completando la dialéctica de los contrarios en la unicidad.
Esta secuencia 9amdl-9aldl-kamdl es frecuente en los escritos akbarfes. No
obstante, en este tratado de hermenéutica coránica, Ibn cÑabi ha preferido poner
énfasis en la dualidad y la ambivalencia, sin recurrir al tercer factor implícito de la
tríada para resolver el conflicto de la duplicidad.
«Si la Belleza de una aleya se revela al corazón del verificador -insiste el ~ayj
más adelante (p. 7)-, su estado responderá en ese momento, por el contrario, a los
significados relativos a Su Majestad, mientras que, inversamente, si se revela a su
corazón la Majestad de aquella misma aleya, en ese momento su estado ha de
responder al significado de Su Belleza, y así mismo en toda revelación».
Musida a C. 41: 53.
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Casi al final del opúsculo (p. 17), hay una observación (tanbfh) acerca de los
dos diferentes modos en que Dios se dirige a los hombres en el texto revelado:
(1) Las aleyas en las cuales se dirige a nosotros -dice el Sayj- para darnos a
conocer los estados de otros y lo que a ellos se refiere, cuál es nuestro origen, cuál
nuestro fin, y cuestiones semejantes, y por otra parte, (2) las aleyas en las cuales se
dirige a nosotros directamente para que, a nuestra vez, sepamos cómo dirigimos a Él
por medio de ellas. Estas últimas se dividen en dos categorías, según se refieran a
la acción o a la dicción, es decir, (2.1) a los actos que han de realizarse, o bien (2.2)
a las palabras que han de decirse.
Ahora, en una segunda parte, vamos a centrarnos específicamente en el
estudio del Nombre al-Vamil siguiendo para ello, paso a paso, el comentario que
sobre él escribió Ibn ‘Arabí en un apartado -traducido aquí íntegramente- de su obra
Furñhát rnakkiyya. No obstante, quiero antes, a modo de introducción, insertar un
texto sufí precedente que, desde una perspectiva más limitada, esclarece algunos
ténninos de referencia implícitos en el discurso akbarí.
3. Comentado de Gazih! sobre el Nombre al-Yamfl
En su tratado sobre los 99 Nombres de Dios, Abíl H~mid al-Gazálí (1058-
1111) comenta también el Nombre ol-Vamil, al igual que Qu~ayñ y otros autores
anteriores, en el apartado correspondiente al Nombre al-Valí?, que dice así: «El
Majestuoso (al-Valí?) es el que está caracterizado por los atributos de la Majestad.
Tales atributos son la fuerza, la soberanía, la santificación, el conocimiento, la
riqueza, el poder y otros anteriormente mencionados. Aquel que los reúne en su
totalidad es el absolutamente Majestuoso (al- Yalft al-mutiaql. mientras que la
majestad de quien está caracterizado por sólo algunos de tales atributos depende de
la medida en que los haya recibido. Así pues, únicamente Dios es absolutamente
Majestuoso.
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Con relación a la percepción de la visión interna (bas Fra) -facultad que Dios
comprende sin que ésta a su vez pueda aprehenderLe- Su Nombre “el Grande” (al-
Kabrr) se refiere a la perfección de la Esencia y Su Nombre “el Majestuoso” (al-
Valí1) a la perfección de Sus atributos, mientras que Su Nombre “el Inmenso” (al-
CA Fm) se refiere a la perfección de la Esencia y de los atributos conjuntamente».
Hasta aquí lo que trata, en un estilo explícito que no requiere comentarios,
acerca de la Majestad. A continuación, GazáIl comenta el Nombre al-Yamii:
«Por otra parte -dice-, cuando los atributos de la Majestad están relacionados
con la percepción intelectual que los aprehende se llaman entonces ‘Belleza’, y se
denomina ‘bello’ (9amII) a quien se caracteriza por tales atributos.
En su origen, el término ‘hermoso’ se aplicaba a cualquier forma externa
perceptible por medio de la vista (basar) y que estuviera en armonía con ella. Luego
se transfirió a la forma interna que aprehende la percepción intelectual, de modo que
puede hablarse de una conducta “buena y hermosa” o decirse del carácter de alguien
que es “bello”, todo lo cual es percibido por la visión interior, no por el sentido de
la vista.
Así pues, la fonna interna, si es completa, proporcionada y reúne todas las
perfecciones que son apropiadas para ella, según le combiene y en la manera
adecuada, es entonces bella con relación a la visión interior que la aprehende,
guardando con ella tal armonía que, al observarla, quien la percibe experimenta
mucho más gozo, júbilo y emoción que quien mira una forma bella sólo con la vista
externa.
Claro está que el absoluta y verdaderamente Bello es únicamente Dios, dado
que toda la belleza, la perfección, el esplen4or y la bondad que hay en el universo
procede de las luces de Su Esencia y de las huellas de Sus atributos. Salvo Él, no
hay nada en la Existencia, ni en la actual ni en la potencial, que tenga absoluta
perfección sin duplicidad. Por ello, quien Le conoce y quien percibe Su Belleza
experimentan tal delicia, alborozo, placer y regocijo que, en comparación con esto,
waIa4a~u 1’
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la dicha del Jardín [del Paraisol y la belleza de la formas sensibles son considerados
desdeñables. Es pues evidente que no hay comparación entre la belleza de las formas
externas y la belleza de los significados aprehendidos por la percepción interior [...].
De este modo, al quedar establecido que Él es Majestuoso y Bello, y dado
que todo lo bello es amado y deseado por quien percibe su belleza, Dios es amado -
aunque sólo por los gnósticos-, así como las bellas formas externas son amadas (y
deseadas) por los que pueden verlas, mas no por los ciegos que no las ven».
Como en los demás casos, Gazálí concluye este apartado con una observación
(tanb¡li) acerca de la participación del ser humano en este Nombre: «El siervo
majestuoso y bello -dice- es aquel en cuyos atributos, por su inherente bondad, se
complacen los corazones dotados de discernimiento. Por lo demás, la belleza aparente
tiene menos valor’3».
Volvamos con el ~ayj abARbar, cuyo comentario se titula:
4. Sobre el Nombre ‘el Hermoso’ (al-Yamil>:
La divina Presencia de la Belleza
(Hadrat aI-amdl)’4
Introduce Ibn tArabi su comentario a este Nombre con dos versos que, como
en otros casos, anticipan en clave poética los elementos esenciales de su posterior
desarrollo teórico: La Belleza está asociada a la ‘perfecta realización’ -es decir, la
divina ‘beneficiencia’ (en sentido etimológico)- y corresponde al aspecto manifiesto
de la existencia fenoménica, en la cual contempla el Hombre, por la gracia del amor,
la inherente sabiduría divina. Dice así:
“Cf. Gazáhl, aI-Maqsad al-asná, al. Beirut, 1971, pp. 126-127.
‘~ y. FutLZhdt makiáyya, eJ. El Cairo/Beirut, 1911, IV, pp. 269-270.
1 I¿IILiLIL.I.¿. U •Ijh II 141. 4 —.
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(1) “El Hermoso es Aquél cuya natura (~íina)
es realización perfecta (ihsán);
Aquél cuyo valor (qíma)
conocen bien los seres engendrados (akwezn);
(2) y cuando aquel Le ve
-a quien de entre nosotros
con Su amor agració-,
ve el ser (wu9ñd) de tal manera
que en él se muestra Su sabiduría (híkma>”.
Mantengo la polivalente ambiguedad del último hemistiquio: el amante
agraciado con el divino amor (ya sea el Enviado, los profetas, los gnósticos en
general o el Hombre Perfecto en tanto que síntesis microcósmica) contempla en el
cosmos y en sí mismo la divina sabiduría que en ambos se refleja.
A continuación, tras aludir concisamente -como en cada uno de los apanados
relativos a las divinas Presencias- a la indigencia ontológica del siervo respecto a su
Señor, Ibn c&aby cita y explica brevemente, como fundamento escriturario de sus
comentarios, algunos de los pasajes del Corán y de la Tradición islámica (sunna),
directa o indirectamente relacionados con la Belleza, que a lo largo del texto serán
constante referencia.
“Al partícipe de esta Presencia -señala- se le llama ‘Siervo del Bellísimo’
(Cabd al-Yama». -~
Según refiere Muslim, dijo un hombre a Mahoma: «¡Oh, Enviado de Dios!
A mí me gusta que mi calzado y mi vestido sean hermosos (hasan>», y en respuesta
a sus palabras, éste contestó: «Ciertamente Dios es Bello (9amzt) (y] ama la belleza»
1 Iii ;I— 1¡ 1 — —Ii— — ~LLM5UU4fl4 1
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En otra tradición se refiere que Muhammad dijo: «Alláh es el más merecedor
de cortesía y embellecimiento». Por esta divina Presencia Dios Se adscribe a Sí
mismo adorno y atavío (zrna), y nos ha ordenado que nos embellezcamos y
engalanemos para Él. En este sentido Alláh ha dicho: «...¡Atended a vuestro atavío...!
(C. 7:3l)»’~, es decir, el atavío de Alláh, «...en todo lugar de prosternación (‘inda
kulli mas9id)x., es decir, ‘en el momento de Su Confidencia’, que es el alivio de
Mahoma y de todo creyente por el anhelo y la pasión que entraña, pues «Dios está
en la quibla del que hace la oración». Y dijo también el Profeta [cuando Gabriel le
preguntó acerca del ihsán (‘la adoración perfecta’)]: «Adora a Dios como si Le
vieras»”.
Con estas palabras, el ~ayj al-Akbar reitera la legitimidad del amor a lo bello,
es más, no sólo postula la licitud, sino también la necesidad de embellecerse para
Dios, cuidando la conducta y las maneras con tanto esmero y respeto (hayba) «como
si Le vieras». He aquí, en este breve indicación, «como si Le vieras», una técnica
fundamental de embellecimiento espiritual y contemplación de la Belleza.
“Si a la Belleza -sigue diciendo el ~ayj-, sin duda amada por si misma, se
añade además la belleza del atavío (zfrza), tórnase entonces Belleza sobre Belleza
(9amál caía 9amdl) así como «Luz sobre Luz (C. 24:35)», siendo así mismo Amor
sobre Amor (mahabba)t. Nótese la afmidad de la Belleza, la Luz y el Amor. Al igual
que la Luz, en tanto que existencia, la Belleza es y hace perceptible, a un tiempo es
y toma amable, cognoscible.
Dice Ibn cMabT: “Quien ama a Dios por Su Belleza -la cual no es sino la
belleza que del upiverso puede contemplarse- [recuerde que] Dios le ha dado
existencia según Su forma, así pues, quien ama el mundo por su belleza únicamente
a Dios ama, dado que la divina Realidad no tiene más lugar epifánico que el cosmos.
‘~ «¡Hijos de Adán! ¡Atended a vuestro atavfo siempre que oréisL[Lit. ‘en todo lugar de
prosternación’ (‘inda kWh mna.s~id»>.
U .LUI—.L-—. MiL 1-II L —.-— . --
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He aquí un divino secreto con cuyo conocimiento -propio del rango de la dignidad
profética- se me ha distinguido, a pesar de no ser yo profeta sino heredero (wñrith)”.
El autor hace aquí un juego de alusiones entre Dios, el hombre y el cosmos.
Con la expresión ‘le dió existencia según Su forma’ se refiere al universo
(macrocosmos), pero también al Hombre (microcosmos), creado así mismo a imagen
de Dios.
Al declarar la singularidad de su conocimiento, el ~ayj al-Akbar alude a su
privilegiada condición de pleno heredero espiritual y sello de lasantidad mahomética,
a cuya realización está consagrada su espiritualidad y su enseñanza. Dice en unos
versos:
(1) “Con un secreto (sirr) he sido distinguido
que no conoce nadie más que yo
y aquel a quien seguimos
de la Ley revelada en cumplimiento,
(2) es decir, el Profeta,
el Apóstol de Dios,
Su mejor Caballero, a quien seguimos
en todo lo prescrito”.
Luego continúa en prosa afirmando, como GazAlí y otros sufíes anteriores,
que éste mundo, creado por Dios a imagen Suya, es el mejos de los mundos posibles,
espejo en que Dios se contempla y se ama:
U~DiO5 -dice- existenció el universo en el colmo de la belleza y la perfección
(kamál) como creación e invención (jalq wa-ibdd) Suya. Él ama la Belleza, de modo
que, al no haber otro Hermoso más que Él, sólo a Sí mismo en realidad Se ama; pero
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ha querido verse a Si mismo en otro que no sea El. Por ello ha creado el universo
a imagen de Su belleza y lo ha mirado, amándolo [al contemplarlo] con el amor de
quien queda prendado por la mirada”.
Desde una nueva perspectiva, Muhyi-l-Din hace una distinción fundamental
entre la eterna Belleza absoluta, y la belleza relativa y accidental. Sigue luego
hablando del divino amor a la Belleza y explica cómo embellecerse para Dios
siguiendo al Profeta en la vía del amor:
“En la Belleza absoluta e incondicionada difundida en el universo -dice- Dios
dispuso luego una belleza accidental, relativa y condicionada, en virtud de la cual
algunos seres son más bellos que otros, según Dios mismo observa en la Palabra que
nos ha transmitido Su Profeta. En el mencionado relato recogido por Muslim, dice
el Enviado que «Dios es Bello». Por tanto, Él es el más digno de que lo ames, ya
qu~, cuino bien sabes por ti mismo, amas la belleza.
También «Dios ama la belleza», de modo que, si te embelleces para tu Señor,
Él te ama, y no te embelleces para Él sino siguiendo al Profeta, pues el seguirle es
tu atavío, según estas palabras de Mubaminad: «Dios ha dicho: “Di: «Si amáis a
Dios, seguidme y Dios os amará».” (C. 3:31)», es decir, engalanaos con mi atavío
y «Dios os amará», ya que «Dios ama la Belleza». Diciendo esto ha excusado a los
amantes, porque el amante no ve a su amado sino como lo más bello del mundo a
sus ojos, y no ama, en razón de una ineludible disposición, sino la belleza que en él
encuentra”.
Con relación a una aleya coránica y recreando una situación imaginal del Día
del Juicio, ilustra el Sayj esta divina dispensa otorgada a los amantes de la belleza
del atavío:
“¿No has considerado la palabra de Dios, cuando dice: «¿Acaso aquél cuya
mala conducta ha sido engalanada y la considera buena, etc...? (C. 35:8)»?. Pues
bien, no quiere decirse que haya considerado bueno su incorrecto proceder, sino que
- . .,L~1uunJ: -a ¡ u: ti ~. mi;
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únicamente ha visto el adorno que se lo hermoseaba. Siendo así, cuando llegue el Día
del Juicio y vea la fealdad de su obra, la rehuirá. Entonces se le dirá: “Esto es lo que
tan ardientemente amabas”. A esto responderá el creyente: “No tenía esta forma
cuando lo amé, ni tampoco esta apariencia. ¿Dónde está el atavío que la revestía
haciendo que yo la amara? Rehúso tal cosa. Yo sólo estaba prendado del atavío y no
de esto. Aunque cierto es que cuando éste era el lugar en que se mostraba, mi amor
era suyo según la disposición de la naturaleza”. Entonces, Dios responderá: “Mi
siervo ha dicho la verdad. Si no fuera por su atavio, no lo habría considerado bueno,
así que devolvedie su atavío”. De estamanera, Dios tomará la mala obra del creyente
sincero en obra buena, devolviéndole el amor que por ella tenía. No ha dicho Dios
estas palabras «ha sido engalanada su mala conducta», sino para hacer comprender
a Su siervo -si es perspicaz- este argumento, y no conviene que el creyente despierto
descuide o pase por alto ningún aspecto de la Palabra de Dios o la palabra de quien
acerca de Él informa”.
Tras esta curiosa escena dialogal, en la cual se reflejan la magnanimidad y e]
pudor de Dios, Ibn ‘Arabi cambia de tono para matizar su posición doctrinal y,
distinguiendo entre la amorosa pasión por la belleza y la frivolidad de lo superficial,
advierte que (cito) “habla Dios en el Corán, sin referirse con ello a la pasión,
censurando a quienes «toman su religión como distracción y diversión (C. 7:51)»,
que son, en nuestro tiempo, los que se dedican a la llamada ‘audición’ (sam<fl, la
gente del pandero y la flauta. Dios nos guarde del error y el desengaño”.
Refiriéndose a quienes llama despectivamente “gentes del pandero y la flauta”,
Ibn ‘Arabi describe en otra obra suya de modo pintoresco una sesión de falsa
‘audición’ en estos términos:
«Por lo que toca a los sufíes que [...] practican el ejercicio del canto religioso
para provocar el éxtasis, realmente toman la religión como cosa de juego y
divertimiento. No les oyes decir otra cosa que “¡ He visto a Dios y me ha dicho esto
y me ha hecho lo otro!”. Pero si a seguida le preguntas, a ese tal, cuál sea la realidad
..ikZJSSI. ji . ¡¡u .~ 41.
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mística que Dios le otorgó o el misterio que le reveló en su trance extático, no
encontrarás en él sino un deleite sensible y una voluptuosidad satánica: el demonio
es, en efecto, quien por medio de su lengua lanza gritos; y mientras el otro iluso, el
cantor, sigue rebuznando sus versos, él pierde el sentido»’6.
Tras este inciso en tono de parodia y volviendo al texto que ahora nos ocupa,
traduzco los versos que siguen a lo anterior, en los cuales trata Ibn tArabi de la
verdadera ‘escucha’ mística:
“No está la religión en el adufe,
el son del caramillo, ni la música;
está la religión en el Corán,
está en la cortesía y la conducta (adab>.
Al escuchar el Libro
de Dios, aquella escucha me movió
y aproximó a los velos;
a tal proximidad
que pude contemplar a Quien no ven
los ojos, sino aquellos que contemplan
las luces en los libros revelados.
Él es quien, en mi espíritu,
ha hecho descender el Alcorán,
sin fatiga ni esfuerzo, el quinto día.
‘6p~ ‘~bí, Vidas de santones andaluces, trad. de M. Asín Palacios, Madrid, 1935, p. 23. Véase
la trad. de R. Austín, Sufis ofAndalusia,
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Si por aquel cuidado
de mi Señor no fuera,
cuando a mi entraña así se los transmite,
de cerca, más de cerca me hablada.
Tú eres el Guía que, sobre el culpable,
el velo tiende de su intercesión.
Tú en los ídolos eres el secreto,
y si por Ti no fuera, [los idólatras]
ni al árbol ni a la estrella adorarían,
ni harían cuantas buenas obras hacen’7”.
Hasta aquí el poema. Continúa luego el ~ayj hablando acerca del carácter
benéfico de la Palabra revelada (gracia divina en favor del ser humano y no castigo
en contra suya) en cuyos signos se contemplan las luces de los significados, y explica
luego la función que, respecto a la Belleza y a la audición, desempeña el temor
reverente:
“Por otro lado -dice-, la palabra de quien nos ha informado acerca de Dios
[es decir, el Profeta], no ha llegado a nosotros sino como misericordia para quien
escucha: si éste fuera sagaz, sabrá que la palabra profética es para él, mas si fuera
un burro, será sólo una carga sobre él.
[Sabemos que] la Belleza es por si misma reverenciada con temor; [por otra
parte, sabemos también que] Dios no tiene temor a nada y que el sabio Profeta Le
ha descrito diciendo que «Él es Bello». Pues bien, el respeto reverente cumple la
función de hacer que quien lo experimenta abandone aquello que le rondaba en el
“ romo los cuaú~o anteriores, estos siete versos están también en metro basa.
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momento del diálogo interno del alma, previniendo la descortesía con su Amado en
la reunión y el encuentro íntimo con él. Entiéndase pues que el temor reverente de
la Belleza (haybat al-amál) le protege de las sugestiones que su propia alma le
transmite.
Dios se ha adscrito a Sí mismo el atributo del pudor con Su siervo cuando se
encuentra con él. El pudor o reparo divino es, con relación a Dios, análogo al temor
reverente con relación al ser humano. De esta manera, aunque algo en el estado del
siervo requiera que Dios le castigue por ello, cuando Dios se encuentra con él siente
pudor y deja su castigo. Por eso ha dicho [Dios] acerca de aquellos a quienes
castigará: «Ese día serán separados de su Señor por un velo (C. 83:15)», de modo
que no puedan verLe, pues si tuviera lugar la visión, también tendría lugar el pudor,
que es con relación a Dios como la belleza con relación al hombre o la creación. De
modo que la propiedad es única, mas la causa difiere”.
Finalmente, Ibn ‘Arab¡ recomienda al peregrino que se embellezca con la
adopción de los atributos que cada situación del viaje requiera, de modo que el
divino amor hacia él sea merecido en virtud de esta asunción de la belleza, dejando
así de ser efecto de la gracia y el favor gratuito recibido por la llamada “vía
especial’18:
“Verifica y realiza -dice- esta Presencia [de la Belleza]; adómate y
embellécete unas veces con tus atributos extrínsecos de pequeñez, indigencia,
humildad, sumisión, prostemación y reverencia, y otras veces con Sus atributos de
nobleza, gracia, compasión, tolerancia, perdón, magnanimidad, indulgencia u otros
de los atributos de Dios y de Su atavío que a Sus siervos no ha vedado. Pues si
llegas a ser de este modo, Dios te amará por cuanto dc tales atributos te embellece.
Este es el amor [necesario] en el cual no hay divino favor (minna), ya que la belleza
12 Sobre las diversas acepciones de este ténnino técnico (aUwa9h al-jdss) véase 5. Hakim, al-
Mu<*rn¡ al-sflff, Beirut, 1981, pp. 1139-1141.
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lo requiere, así como el arrepentimiento del contrito requiere el perdón. También se
da el perdón de gracia a quien no se arrepiente [o el amor gratuito a quien no se
hermosea], mas en el perdón al arrepentido no hay gracia [sino justicia], ya que la
contrición del siervo exige el perdón de parte de Dios, mientras que el [divino]
perdón a quien no se arrepiente es pura gracia divina.
Dios ha dicho acerca de Su obligado perdón: «Destinaré a ella [a Su
misericordia que todo- lo comprende] a quienes temen a Dios y dan de lo que tienen
(C. 7:156)».
Aquellos que no son los temerosos de Dios ni los arrepentidos han de pedir
la misericordia de Dios y Su perdón por vía de la gracia misma. Embellécete pues,
si quieres que se te retire el divino favor recibido de este modo especial (al-wa9h al-
jáss), de manera que te baste con el don merecido por el grado de embellecimiento
que con el atavío divino hayas alcanzado, lo cual sólo es posible por la misericordia
de Dios, según Su palabra [referida a Mu~iammad]: «Por una misericordia venida de
Dios has sido suave con ellos (C. 3:159)»”.
Como en tantas otras ocasiones concluye Ibn cArabí con estas palabras: «Y
Dios dice la verdad y guía por el camino (C. 33:4)». No hay en esta aleya exclusión
alguna: Dios dice la verdad -de modo que todas las cosas, en tanto que divinas
palabras, son verdaderas- y guía por el camino -el camino recto inclusivo- a todos
los seres’9.
Tras estas lecturas previas, resultará más fácil comprender la doctrina akbarí
del divino amor a la Belleza, expresada con maestría en un pasaje de FuWhdt20
donde se explica en sístesis el proceso de existenciación de las haecceidades o
Cf. R. L. Nettler, “Tbe Wisdom of Divine tJnity”, JMIAS, XVI, 1994, pp. 39-49.
Futahcit rnakk¿yya (OY), XIII:498, pp. 557-8.
IW4J-. ¡MI’
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individualidades inmutables por efusión de la Luz divina. Hay que tener presente que
la palabra tayn, ‘entidad’, también puede significar ‘ojo’. El autor se sirve a la par
de ambos significados para entretejer una red de alusiones simbólicas que permitan
intuir la realidad del Amor y la Belleza en su unicidad esencial:
5. El divino amor a la Belleza
«El amor divino dimana de Su Nombre “el Hermoso” y de Su Nombre “la
Luz”21. “La Luz” avanza hacia las entidades [inmutables] de los posibles y [al
iluminarías] las libera de la oscuridad de su ensimismamiento22 y de su [estado de]
posibilidad, confiriéndoles una vista que es Su propia vista, ya que no puede verse
sino por medio de Él. Entonces la divina Realidad se revela ante aquella entidad/ojo
por medio de Su Nombre “el Hermoso”, con lo cual la entidad de aquel posible
queda prendada de amor por Dios, convirtiéndose en receptáculo de Su epifanía.
Al absorberse en Él, la entidad del posible se aniquila, desapareciendo
respecto a sí misma, sin saber que este amor es Suyo -Exaltado sea-, o bien, por el
contrario, se aniquila con relación a Él por sí misma -a pesar de estar en esta
circunstancia-, considerando que a si misma se ama y sin saber que es en realidad
un receptáculo de manifestación teofánica.
Todas las cosas están naturalmente inclinadas al amor propio. Aunque, bien
entendido, no hay nada que se manifieste exteriormente en la entidad del posible más
que “Él”, la divina Realidad. Así pues, [puede afirmarse que] no ama a Dios sino
Dios mismo”.
21 Es decir, de las onoinatofanlas de Nar y famil.
22 Lit. “su mirada a sí mismas”.
,I&a44 ~ J-~II -4t - 4
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Se refiere lbn <Arabí en este texto a dos modos de aniquilación: la
desaparición de la propia identidad en la divina o la ocultación de la divina en la
propia. En cualquier caso, la realidad vivenciada por el místico, descrita como
prodigioso entramado de luces y espejos, es única: la experiencia y el conocimiento
de la realidad esencia] cuya unicidad no anula, sin embargo, la realidad de lo
múltiple, en cuyo insondable misterio, Amor, Luz, Belleza, Palabra, Sabiduría y
Existencia se tornan manifiestos, dando a conocer, según la predisposición de cada
cual, la infinita riqueza del oculto Tesoro guardado en el corazón del Hombre
Universal. Como propuesta ‘estética’ y metafísica, la concepción akbari de la Belleza,
indisociable del universo de referencias del discurso propio del autor, no es a mi
parecer, aunque puedan establecerse comparaciones, asimilable a ninguna otra
concepción filosófica o religiosa. No obstante, veamos hasta qué punto es posible
hablar de un pensamiento akbarí fundado en el discurso del Sayj.
6. Sobre el Libro de Las epifanías (K. al-Manilzir aL-iMhiyya)
La obra K. al-Manázir al-il&hiyya, de ‘Abd al-Kaiím Tui (ob. 1428),
considerado el más original autor de entre los pensadores de estirpe akbarí, está
compuesto de 101 capítulos relativos a sucesivas revelaciones, epifanías y presencias
divinas que corresponden a la develación, la contemplación y la realización de los
respectivos grados de conocimiento.
Cada capítulo consta de dos partes: la primera, el manzar, consiste en la
exposición del significado, las características, las experiencias y los contenidos de
una epifanía; la segunda, llamada áfat hádá-1-manzar, presenta una sucinta
explicación del ‘defecto’ que la acompaña, es decir, la deficiencia que entraña esta
manifestación particular en relación a la siguiente, el manzar considerado en tanto
que velo que impide contemplar, vivenciar o conocer el próximo manzar de este
ascenso espiritual.
‘4 4-.4M.~i&4~IU’4W U .1M14’,IJ¡~LJ’44 44
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A cada matizar, revelación de un aspecto divino, corresponde pues un
obstáculo que a la par oculta y preludia un peldaño más alto.
El término mancar había sido ya empleado por Ibn cArabT?3 pero YIIT es el
primero en utilizarlo de manera sistemática en la composición de esta obra. YTlI
emplea en este mismo texto varios términos análogos -aunque no sinónimos
idénticos- para referirse a los estadios de esta secuencia de experiencias místicas y
nociones metafísicas. El significado de mancar coincide ampliamente con el
significado de ma&had, ‘visión contemplativa’, y, hasta cieno punto, con las nociones
de ra9allg ‘teofanía’, o hadra, ‘Presencia’. Citaré algunos ejemplos que ilustran lo
dicho:
En varios capítulos (y. DC, XI, XX y otros), tras el tftulo, ‘maizar [de tal y
cual]’, el autor comienza diciendo: “En este ma.ihad se realiza en ti [tal y cual
cosa]...(v. XI)” o fórmulas parecidas, identificando ambos términos. También dice el
autor refiriéndose al mancar: “En esta Presencia...(v. XX)”, y más abundantemente
emplea el término ta9allF diciendo, por ejemplo, que tal mancar es una expresión
referida al divino ta9allí en el cual Dios te hace contemplar [tal y cual cosa] (y.
XXI)”.
En el capítulo LI, mancar al-siddrqiyya, explica Tui que este ma,zzar “es la
morada espiritual (maqám) en la cual encuentras las realidades esenciales de los
Nombres divinos y los atributos señoriales, [conociéndolas] desde ti y en ti, según
el modo propio de la develación divina, es decir, como saber acompañado de visión
directa y verificac¡ón”. , -
~ y., p. ej., FuL, XIII, núm. 318, p. 246. 1. 9. “La forma es única, pero difiere lo que de ella se
considera (al-matizar mM-ha) en virtud de la diferencia entre los observadores (¡jtilaf al-nazirrn),
debido a lo cual cada perspectiva (matizar) tiene una entidad propia (ayn> que la distingue de las
demás”.
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Así pues, e] término matizar puede traducirse de maneras tan diversas como
‘punto de vista’, ‘perspectiva’, ‘visión teofánica’, ‘estado contemplativo’, ‘morada
espiritual’, ‘Presencia’. ‘aspecto’, etc., dependiendo del contexto. Con este ejemplo,
quienes no estén familiarizados con la terminología del sufismo podrán hacerse una
idea de la dificultad que entraña traducir textos de esta índole, escritos en una lengua
rica en asociaciones y polisemias cuyas sutilezas denotativas -tan significativas en el
discurso metafísico- no pueden reflejarse en otra lengua.
En cualquier caso, el término matizar alude, por un lado, a la manifestación
de un aspecto de la divina Realidad, y por otro, a la percepción mística -ya sea
visual, auditiva o intelecwal- que implica la develación de tal aspecto y al estado que
esta experiencia produce en el contemplativo.
El Dr. Na5~ih Mahmiid al-Gan?nñ, especializado en ?ilí, ha señalado ya en
el estudio que introduce la edición crítica de la obra -uno de los más completos
trabajos publicados acerca del maestro- algunos de los tratados sufíes precedentes
cuyo influjo puede detectarse en la concepción, la estructura, la terminología y el
estilo de los Manázir. Entre ellos menciona aI-Mawáqify al-Mujátabflt de Niffañ,
Manázil al-sá’írín de An fi24 y, especialmente, el Al at-T4allíydt de Ibn ‘Mabí
La analogía entre el mawq¿j o la mujátaba de Niffáti, el manzil de AnsL’í, el ta9allí
de Ibn cMabí y el manzar de YÍlT, mutoñs mutandí, resulta evidente, lo cual no resta
originalidad a la obra YTII que, insertándose en la tradición literaria del sufismo
inspirado permanece, por así decirlo, fiel a su propio diseño y cometido. Quisiera
añadir a los precedentes mencionados otro título de Ibn ‘Arabí cuyo influjo
manifiesto ha pasado inadvertido. Me refiero al 1< MaMhid al-asrdr al-qudsiyya, una
de sus obras andalusíes de juventud -redacta4a entorno al 590 H. y relacionada con
el género del mtrá9-, en la cual se naaan catorce sucesivas contemplaciones.
Abñ IsmAil tAbd Mláh al-Ansárí al-Harawi, (ob. 481 Hj.
- :IL~JUJ~t~ Lui-Lt-d -Uh -..______________ -. -—
142
Como se observará en el breve capítulo que a continuación se traduce, Yili
alterna en su exposición definiciones y consideraciones de caráter teórico con
comentarios y descripciones relativos a la vivencia efectiva que experimenta el
místico en cada jornada interior. Este texto, como toda obra sufí genuina, no se
presentacomo recopilación erudita, ni como pura especulación, sino como enseñanza
de carácter iniciático derivada de la realización “personal” de un heredero espiritual.
La introducción precedente permitirá entender mejor el capítulo LVIII.
relativo a la Belleza, que ahora traduzco:
7. La epifanía de la Belleza según tni
“Las teofanías de la divina Realidad (al-Haqq) en la Presencia de la Belleza
(matizar al-9amdl) se manifiestan de modos distintos en diversas ocasiones, bajo los
aspectos de la gracia, la misericordia, el saber, el favor, la generosidad o infinidad
de teofanías semejantes. Todas las manifestaciones de Dios en los corazones de Sus
siervos corresponden a dos modalidades: o bien a la Belleza de la Majestad, o bien
a la Majestad de la Belleza. Pero ya hemos tratado detenidamente esta cuestión en
el libro al-Insán al-kamil.
Sabe que cuando Dios -Enaltecido sea- se teofaniza a Su siervo en la
Presencia de la Belleza, éste ve y considera todas las cosas integradas en Dios
(muihaqa bi-Lláh), de modo que no se fija en una piedra, un pedazo de arcifla, un
animal o cualquier otra cosa, sin que aparezcan ante él las consiguientes teofanías de
la Belleza de tales cosas, según la adecuada perspectiva trascendente, lo cual no tiene
relación alguna con las nociones de ‘encamación’ y ‘unificación’25.
25 El texto dice lit.: “...y esto sin ‘encarnación’ (huMO, ni ‘unificación’ (iuihc2d)”.
- 4 ~4~I~4-44 -¡¡Ii
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Esto se debe a que Dios -Enaltecido sea- le devela la limitación de los seres
de modo que [quien experimenta esta Presencia] no se fija en ser alguno sin que se
le devele su limitación respecto a la divina Belleza.
En este estado contemplativo (matizar), el siervo escucha de Dios la aleya
coránica que dice: «Adondequiera que os volváis, allí está la Faz de Dios (C.
2:115)».
Quien alcanza esta morada (mancar>, reconoce en todas las criaturas la
Unidad de la divina Realidad. En este estado, los ángeles de las realidades esenciales
le inspiran las diversas ciencias de la Unidad (tawhrd) y no dejan de guiarle hacia la
divina Verdad (al-Haqq) hasta que asciende por encima de ellas, de sí mismo y de
sus ciencias, aniquilándose con respecto a todo ello, y luego con respecto a la
aniquilación misma, tras lo cual subsiste en la divina subsistencia. Y si llega a
tomarse subsistente en Dios, entonces aspira la fragancia de la Majestad y avanza
desde el estado de la contemplación de la Belleza hacia la teofanía de la Majestad.
El defecto de este estado consiste en que la contemplación de la Belleza te
vela y oculta la Majestad” (pp. 191-193).
Según Na$’áh Mahmñd, YTlI? denomina cilm tawhíd al-Haqq ff sá’iri-1-
majlñqdt, e. d., ‘la ciencia de la Unidad de la divina Realidad en todas las criaturas’,
a la unicidad de la Belleza (wahdat al-9arnal). Tal denominación le parece peligrosa
(jairra), mas no explica el porqué de su recelo. La atribución a ‘VIII de la creencia
en la ‘condición señorial’ de todas las cosas (rubabiyyat kuUi ~ay’) deriva a mi
parecer de una deficiente y errónea comprensión de sus postulados, debida a la
fragmentaria descontextualización de sus palabras. Tal doctrina de la ‘función
señorial’, en cualqtáer caso mal comprendida, difiere sin duda de la idea de unicidad
de la Belleza que se expresaen este texto, idea claramente matizada por el autor que,
refiriéndose a ella como percepción y experiencia contemplativa propia de un estadio
espiritual determinado, explica que tal fenómeno ha de entenderse a la luz del sentido
trascendente que requiere (‘alñ-l-tanzih al-M’iq bi-hO, sin confusión con las ideas de
11:11;; .1ii .. —
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‘encarnación’ o ‘unificación’, nociones que sí entrañan, desde la perspectiva del
sufismo y de la tradición islámica, un evidente “peligro” doctrinal.
8, La belleza en Ramon Llulí
En este texto de R. Llulí sobre la bellezaencontraremos notables confluencias
y semejanzas, sobre todo en cuanto se refiere a los aspectos éticos de la belleza, pero
también percibiremos significativas disparidades en las concepciones metafísicas que
caracterizan el discurso akbarí y el discurso luliano.
8. 1. De la belleza26
1. Si el “eternar” en la eternidad fuese cosa fea, la ociosidad sería, en la misma, cosa
bella. (Belleza-eternidad>
2. La belleza de la bondad consiste en bonificar, y la del amor, en amar. (Belleza-
bondad-amor)
3. No hay ociosidad que sea bella29. (Belleza/ociosidad)
4. No hay flor en la que el color sea tan bello, como el amar lo es en el amor, y el
saber lo es en la sabiduría. (Belleza-amor-sabiduría)
5. Es muy bella la lealtad entre el amigo y ?l amado. (Belleza-lealtad)
6. Feo es el señor que es odiado de su pueblo. (Belleza/gobierno odiado)
7. Bello es el hombre que alimenta bellos pensamientos. (Belleza-pensamiento bello)
8. No hay belleza mayor que la belleza de la santidad. (Belleza-santidad) (Poema del
amigo allegado y el brocado)
~ Cf. LLUL, Ramon, Proverbis de Ran¡on, ed. en castellano de 5. Garetas Palau, Madrid, 1978,
cap. XXXIV.
‘~ En el cap. XIX, 8, dice: “Si el poder de la eternidad no “eternara”, no habrfa otro tan ocioso”,
p. 94.
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9. No hay virtud fra, ni vicio bello. (Virtud-belleza/vicio)
10. Los blancos dientes no son, en la boca, tan bellos como decir la verdad. (Belleza-
verdad)
11. Nadie tiene un Hijo tan bello, como Dios Padre; ni una Madre tan bella, como
Dios Hijo. (Belleza suprema-belleza divina)
12. El alma buena es más bella que el sol. (2)
13. No hay corona bella, en la frente del rey malo. (Belleza/maldad-mal gobierno
6, 8)
14. No hay vestido del hombre bueno que sea feo. (Bondad/fealdad)
15. Vale más la belleza de dentro que la de fuera. (Belleza interior)
16. La narración de lo feo, nunca es bella. (Mahoma: no hablar de lo indigno)
17. Belleza y desamor se contradicen. (Belleza/desamor)
18. La alegría embellece el rostro. (Alegría-belleza. Rostro-esencia)
19. No hay cámara bella, si algo le falta. (Belleza/carencia-deficiencia)
20. No hay más feo que el pecado. (Belleza/fealdad-pecado).
Véase también el cap. “De bellea”, Cern noms de Déu, (c. XXXII, ed. cit., p.
109), donde se refiere más a Dios que en este capítulo de los Proverbis.
8. 2. Análisis del texto de Ramon Lluil sobre la belleza
Para estructurar una teoría de lo bello a partir del texto en cuestión, resulta
indispensable hacer un análisis que nos permita establecer sinonimias y analogías. En
este análisis se perfilará una definición de la belleza, según la concepción luliana, a
partir de estos escritos sobre el Nombre “el Bello”.
Primero, veamos que adjetivos son compatibles con bello, en la fórmula ‘x
(algo o alguien) es bello’. Siguiendo el orden de las sentencias del cap. XXXIV
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encontramos estos términos afines o análogos: x es eterno (1), bueno (2 12 13 14),
amante (2. 3, 17), sabio (4), leal (5), amado (6), bienpensado (7, 16), santo (8),
virtuoso (9), verídico (10), alegre (18), completo (19).
~,Dequé se predica la belleza? A la pregunta ¿qué es bello?, el texto de Llul
da las siguientes respuestas: Es bello “eterna? en la eternidad (1), bonificar -belleza
de la bondad- (2), amar -belleza del amor- (2, 4, 17), saber -belleza de la sabiduría-
(4). Es bella la lealtad entre el amigo y el amado (5), la santidad (8), la virtud (9).
el alma buena (12), la completud (19). Es bello el hombre que alimenta bellos
pensamientos (7), decir la verdad (10), el vestido del hombre bueno (14), el rostro
alegre (18).
Ramon Llul compara cosas bellas a cualidades o acciones bellas: El color de
la flor no es tan bello como el amor o el saber (4). “Los blancos dientes no son en
la boca tan bellos como decir la verdad” (10). “El alma buena es más bella que el
sol” (12). Lo externo es bello en virtud de lo interno, así: “No hay corona bella en
la frente de rey malo” (13), “ni hay vestido del hombre bueno que sea feo” (14), ya
que “vale más la belleza de dentro que la de fuera” (15), y así como la belleza
interior determina la exterior, la fealdad interna determina la externa.
¿Qué es feo? La ociosidad (3), [la ignorancia (4), la deslealtad entre el amigo
y el amado(5)j, “feo es el señor que es odiado de su pueblo” (6), [alimentar malos
pensamientos (7)1, el vicio (9), la comna en la frente del rey malo (13), la narración
de lo feo (16), el desamor (“Belleza y amor se contradicen”, 17), la cámara a la que
falta algo (19), el pecado (20). Como puede apreciarse, Llulí insiste en la fealdad del
mal gobernante (6, 13).
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¿Qué es la belleza? “Belleza -dice Llulí- es la proporción de la forma y la
materia” (‘Del “formador” (XXXII), 4). Esto se refiere a la hermosura o armonía en
el orden sensible de la “formación”, la belleza formal. No obstante, “la belleza de la
bondad consiste en bonificar, y la del amor, en amar” (2) y la de la sabiduría, en
saber (4).
“No hay belleza mayor que la belleza de la santidad” (8), “ni hay más feo que
el pecado’ (20).
¿Quién es bello? El que bonifica, el que ama, el que sabe, el amigo leal, [el
señor amado de su pueblo (6)], el hombre que alimenta bellos pensamientos, el santo,
el virtuoso, el verídico, el alma buena, [el rey bueno (13)].
U’ -411 ~lM ~~~•——•-—.——4•-— u u,
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IV. EL NOMBRE AL-MUYIB: LA PRESENCIA DE LA RESPUESTA
Introducción
En uno de los versos de su célebre poema sobre el vino, la jamriyya, el
llamado ‘Sultán de los amantes’, Ibn al-Fárid (1182/1235 d.C.) declara:
‘Si no fuera por su aroma, no habría encontrado el camino a sus tabernas; si
no fuera por su brillo, la imaginación no podría concebirlo”’.
CAbd al-Gani al-Nábulusí (1641/1731 d.C.) comenta así el primer hemistiquio
del verso:
“Al decir ‘su aroma’, ¡bit al-Farid se refiere al Mundo del Espíritu Supremo
que «procede de la orden de Alláh (C. 17:87)» [...] y, al mencionar ‘sus tabernas’,
hace alusión a las Presencias de la Sublime Esencia (hadaras al-dat al-tallyya), es
decir, a Sus diversos Nombres y Atributos.
Si no fuera por la guía de los aromas (rawa’ih) que estas Presencias exhalan -
dice el poeta- yo no habría sabido encaminarme hacia los Bellísimos Nombres y los
Altísimos Atributos. Mas estas huellas (alar), portadoras de aquel oculto secreto, han
exhalado sus fragancias, impregnando con su perfume a los seres engendrados ~ “~.
Para mejor entender las consideraciones que acerca de la noción de
‘respuesta’ expondré, conviene tener presente esta transfiguración de la Presencia de
la divina Respuesta en Taberna de la Satisfacción.
y. nota mfra.
2 tAbd al-Caní aI-NábnlusX, al-Safiyya ff .Wr ¡bit al-Faz-id (*arh ‘Abd al-Ganr al-Nabuluso, ed.
Hamid al-Ha99 ‘Abbúd, s.l., 1988, 375 pp,: wa-lawla &adaha nul-htodaytu ¡i-~4anih¿t., p. 270.
Traducción al francés del poema de Thn al-Fañ4 y el comentado de al-NAbulusi por É. Dennengben,
L‘É)oge du Vm (al-iaznriyya), ParIs, 1980, PP. 151 -154.
1 ~d4S~h~4, ~4¡ y i~ 141M
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Este capítulo está dedicado, principa]mente, a] estudio del Nombre divino al-
Muffb. “el Respondiente”, a partir de las explicaciones que Ibn tArala y otros autores
sufíes nos brindan en sus comentados sobre los Bellísimos Nombres.
La noción de iába -‘escucha primordial’, ‘respuesta divina a la invocación
y la súplica’ o ‘satisfacción de las necesidades’- constituye una clave de suma
importancia para comprender algunos aspectos fundamentales de la comunicación
entre Dios y el hombre desde la perspectiva del Sayj. Intentaré desentrañar lo que
esta relación de ‘llamada y respuesta’ implica en el seno del sufismo y, a la par,
entender el significado de la dita’3, la oración personal supererogatoria.
En primer lugar, presentaré algunos textos de autores sufíes anteriores a Ibn
cMabí cuyas obras él conocía. Seguidamente, citaré amplios extractos de varias obras
del Sayj al-Alcbar4, tras lo cual, finalmente, nos referiremos a otros comentarios
análogos escritos por autores posteriores de estirpe akbarí. En este contexto
comentaré brevemente sus respectivas obras sobre los Nombres, con un punto de
referencia común -el Nombre al-Mu9ib- que nos permitirá familiarizarnos con
diferentes estilos o tratamientos de la cuestión y, hasta cieno punto, comparar
diversos tratados entre sí.
Ya que no podemos abordar ahora un comentario detallado del término dita’, lo cual requeriría
un estudio pormenorizado de múltiples cuestiones, remito al correspondiente artículo de L. Gardet (El2,
II, pp. 632-634) donde se esboza y resume, en líneas generales, la problemática que la noción de du’a’
ha suscitado en diversos sectores. Me limitaré aquí a citar un estudio de Paul Nwyia dedicado a un
opúsculo de al-Jarráz que versa sobre terminología mística, el KiW.b al-Flaqa’iq, traduce así su
definición de la plegaria individual supererogatoria: Dita’ es «la pérégrination du coeur et l’áxne sur
la voje de la fidélité aux engagements».
A continuación, reliriéndose a las condicione~ ¿pie comportan la escucha y aceptación de la
du’a’, aflade al-larráz: «Celul qui garde le pacte et s’en acquitte sur le tapia de la sincérité et de la
pureté, dans la craunte et l’esp¿rance, celul-lá, les portes de 1’exaucement de la priére lui seront
ouvertes sous trois formes: ou bien il obtient immédiatement ce qu u a demandé; ou bien sa pri~re
expie son péché; ou bien il eat élevé par lá á un degré supérieur. De torne maniére, personne n’est
perdant en servant Dieu, le Roi trés généreux.»
En particular, Futahdt, cap. 558 y Kitab al-’Abadila. Véanse referencias más adelante.
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Conviene tener presente que, alternativamente, aparecerán dos tipos de
comentarios diferentes, aunque íntimamente relacionados: (1) los que se refieren
propiamente al Nombre a)-Mu9ib, en tanto que Nombre divino, y (2) los que definen
la relación del hombre con dicho Nombre y la asunción de sus rasgos (rajallucfl.
El Nombre al-Mu>31b se encuentra en tres de las cuatro enumeraciones
tradicionales de los Nombres de Dios5. Por otra parte, el par coránico qartb rnu9ib
está unido en la de Zuhayru y separado en la de tAbd al~cAz¡z?, mientras que
Walid8 prefiere mu9ib a qarib y Acma~9 se queda con qarib y descarta mu9¿b’0.
Entre las hipótesis relativas a la cuestión del Nombre Supremo, Bagdádi”
menciona en su Tafsfr la que considera que tal nombre está expresado en el par al-
Qarib al-Mu9ib’2. Numerosas observaciones de esta índole podrían incluirse aquí,
pero prefiero centrarme, sin más preliminares, en el estudio de los autores que ahora
nos conciernen.
Aparece en la lista de aI-WalId (n045), en la de ‘Abd al-tAzÍz <n”61) y en la de Zuhayr (nIS),
pero no en la lista de aJ-A”ma3. Cf. Guimaret Núms, pp. 51-83.
6Zuha>T 1,. Muhamnmad al-Tam¡mi (m. 1621779>, Núms, p. 59.
YCAM al-tAz¡z b. al-Husayn aJ-Tar5amán (fecha desconocida). Núms, p. 58.
8 al-Walid b. Muslim al-Dima~qi (m. 195/810), y. Núms, p. 56.
Sulayman b. Mibrán al~Acma3 (m. 1481765), Núms, p. 61.
0V. Noms, p. 63.
Abñ Mansúr al-Bagdád¡ (m. 429/1037), teólogo ~C~ftautor del Tafsú asma’ AllaI¡ al-husnd,
ms. Briúsb Libiary, Or. 7547. Sobre esta cuestión, y. f. ‘72a, 15-20 (cf Gwmaret, Núms, p. 92).
“Términos asociados directa o indirectamente en la aleya: «[...1 ¡tina RabbrQarr Mu9¿b» (C.
11:61) y en C. 2:186.
444I.~U4eIs HlII,
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1. LOS PREDECESORES DE IBN CARABI
El mismo Muhyi-l-Dín nos informa, en varios pasajes de Fuszlhát,
acerca de algunas obras sobre los Nombres de Dios, escritas por autores anteriores
a él, cuya lectura -implícitamente recomendada- hubiera podido influir en la
redacción de sus propios tratados sobre el género.
Cito textualmente:
“[...] La ‘segunda ciencia’ de la anatomía -dice el Hátimi- consiste en saber
lo que de los Divinos Nombres y las relaciones señoriales hay en la forma humana
(sara insániyya). Sabrá esto quien llegue a conocer la adopción de los rasgos de los
Nombres (sajalluq bi-1-asmd’) y los divinos conocimientos (matár¡f iláhiyya) que de
tal adopción resultan. Esto también ha sido tratado, al explicar los Nombres de Dios,
por algunos de los Hombres de Alláh, tales como [por orden cronológico] AbU-l-
Qásim al-Qu~ayri, Abñ Uámid al-Gazáli, Abñ-l-Hakam ‘Abd al-Salám Ibn Barra&án
de Sevilla y Abñ BÉr b. 0Abd Allah al~Maeáfirí [<1””.
En otro pasaje de la obra, Ibn cÑabí se refiere a otro emdito en el tema:
“Has de saber -dice- que, en el problema de los Nombres de Dios, el principio
fundamental es éste: los Nombres de Dios serán aquellos con que Dios a Sí mismo
Se nombre o en Sus Libros revelados o por lengua de Sus profetas [...] Nosotros no
hemos visto, entre los tradicionistas eruditos que hemos estudiado, ninguno que los
haya investigado tan escrupulosamente como el erudito Abñ Muhammad ‘Ah Lb.
Ahmad] b. Sa0Td Ibn Hazm de Córdoba (994/1064 d. C.)[...], el cual decía: «Tan sólo
deben tomarse los Nombres divinos del Alcorán y de las tradiciones auténticas del
Profeta []»14$’
Cf. Ful. II, cap. 290, p. 649, lss. 27-30.
Cf. M. Asín Palacios, Abenhdzoa’n de Córdoba y su historia crítica de las ideas religiosas, 1,
pp. 313-314, donde cita, abreviándolo, un pasaje de Fui. (ed. El Cairo, 1293 H., 1kg,. 400).
Sobre esta misma doctrina de lbn Hazm y. también su Fisal, 1, 39; II, 149 y 161-165, ed. El Cairo,
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Seguidamente, el Doctor Maximus recoge la enumeración que lbn cArabí hace
de los Nombres, consignándolos en el mismo número y orden que el erudito teólogo
z&hirg cuyo catálogo, según explica más adelante en el citado pasaje, le fue
transmitido por varios maestros. Pero veamos otra referencia más precisa: Ibn ‘Arabí
enumera esta misma lista, que suma un total de ochenta y tres Nombres, en el
prólogo a uno de los poemas de su DFwdn’5, una casida en la cual dedica un verso
a cada uno de estos 83 Nombres divinos. “He recogido en esta casida -dice el Sayj-
los Nombres que menciona Ibn Hazm en el capitulo sobre la fe (Mb al-rman) de su
obra Kitáb al-Muhall&6”. Entre estos 83 nombres consta al-Mu9íb -más adelante
se citará el correspondiente verso-, precedido de otros dos Nombres asociados a él,
al-Aqrab (“el Más Próximo”) y aI-Sam( (“el Oyente”).
Por su parte, Gazáfl? (1058/1111 d.C.), en su obra sobre los Nombres de Dios,
al-Maqsad al-asna’7, declara lo siguiente: «No es posible conocer la totalidad de
los Nombres sino por medio del estudio del Alcorán y de la tradición (sunna) [...].
De entre los sabios, no he conocido a ninguno que se haya ocupado de buscarlos y
reunirlos, a excepción de un erudito del Magreb, llamado ‘AlT Ibn Hazm, quien
afirma18: “He verificado la autenticidad de unos ochenta Nombres, contenidos en
1317 14. (Cf. Asín Palacios, op. cii., p. 314).
‘5Cf. Ibn ‘Arabt Dñvan, cd. Bombay, pp. 107-110. V.Kaff, “Introducción”, nota 2. Lista y poema
han sido editados también por M. Mabmúd al-Guráb en una compilación de textos titulada al-Fiqlz
‘inda-l-=ayjal-AJcbar, Damasco, 1981. pp. 109-113. La referencia al orden de los nombres
mencionados en esta lista -y, por tanto, en la casida de Ibn tArabi- puede hallarse en la lista alfabética
de los nombres (columna correspondiente a las siglas de Ibn Hazm: IB).
16 ¡<~ al-Muhallñ bi-l-aíarffJarh al-niu9all& bi-l-iqflsan El Cairo. 1347-52. Obra del período de
su adscripción ~áfi0i<a. Ef, III. pp. 814-822), compendiada por lbn cp.nb¡ (cf. Asín, op. cii., p. 313).
“ AbU¡ Hámid al-Gazáil, al-Maqsad al-asnñff~arh ma’dníasma’ Allah al-husn&, cd. e untr. por
F. A. Sbebadi, Beirut, 1971, p. 190.
18 D. Guimaret considera que lbn Hazm escribió un libro sobre los Nombres divinos de título
desconocido y desaparecido. Se basa en una cita de DahabL quien atribuye a Gazal!, sin precisar la
fuente, estas palabras: «He encontrado un libro sobre los Nombres de Dios que compuso Abo
- Id- ib
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el Corán y la tradición fidedigna; los otros han de buscarse en las tradiciones (ajbár)
por vía del esfuerzo y el estudio personal (i9tihñd)». Creo yo -añade Gaz~li- que no
tuvo conocimiento del hadiz en que figura la relación de los 99 Nombres, y si lo
tuvo, parece que hubiera considerado dudosa su cadena de transmisión (isnád)”’9.
Otro de los autores mencionados por Muhyí-l-Din es el qádi maliki ABÚ Bakr
Muhammad b. ‘Abd Alláh Ibn al-’ArabT al-Ma’áfirT de Sevilla (1075/1148 -6 1151-
d.C.)20, quien compuso una obra sobre los Bellísimos Nombres, titulada al-Amad
al-aqsa. Aunque se conservan copias en varias bibliotecas21, la obra sigue inédita
y, que yo sepa, no se ha publicado ningún estudio sobre ella. Probablemente, esta
obra siga de cerca a la de GazáIl, cuyo título evoca, pues, de hecho, es bien sabido
que el qá~T Ibn al-”Arabi introdujo en Al-Andalus, tras su viaje al Oriente, las obras
de Abñ H~niid, bajo cuya dirección estudió en Bagdad22.
Por otro lado, Mulwi-l-DTn menciona con cierta frecuencia a Abñ-l-Uakam
0Abd al-Salám Ibn Barra9án de Sevilla (m. 1141 d.C.)23, llamado “el Gazál! de al-
Andalus”, de quien toma algunos términos técnicos como al-jalq al-majlllq bi-h94
Muhammad Ibn lazm al-Andalus¡ » y Gtmnaret, Núms, p. 20. Al tratarse de una cita indirecta que
no precisa títulos ni fuentes resulta, no obstante, poco fiable para determinar la existencia de tal obra.
‘~ No cabe duda, dada su amplísima formación, de que mxi Hazm tenía conocimiento del badiz
atribuido a Abú Hurayra, cuyas diversas versiones y variantes debieron suscitar su investigación
personal.
20 v El2, III, p. 729.
2’ Ms. Selbn Agá 499; ms. RAmpúr 1, 329/37; y otrás. Cf? GAL-SI, Pp. 732-735. Título completo
de la 9bra: al-Amad al-aq.rá ff asma’ Al/ah al-husn& wa-szfi7tihi l-’ulya.
22 V. £12, III, p. 729.
23 v~ EJ2. III, pp. 754-5.
24 Véase W. C. Cbittick, Pie Sufi Pash of Knowledge, Nueva York, 1989, p. 133.
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o hamd al-hamdJ5.
La obra de Ibn Barra9án sobre los Nombres -titulada, como tantas otras, Sarh
asma Alláh al-husncr’- tuvo, segun muestra la abundancia y diversidad geográfica
de las copias conservadas, una considerable difusión en áreas tanto orientales, como
occidentales del Islam27.
A mi parecer, este tratado de Ibn Barra9~n, en el cual comenta más de 130
Nombres, ha ejercido una significativa influencia en la obra de Ibn ‘Arabi, quien
parece haber tomado de él, entre otras cosas, algunos de los Nombres “inéditos” que,
insertados en la lista de WalTd, incluye en su comentario a las cien divinas Presencias
(cap. 558 de Futfl~zát).
La lista de Ibn Uazm ya recogía con anterioridad algunos de estos Nombres
“inéditos”, es decir, no mencionados en ninguna de las cuatro listas tradicionales, y
parece haber influido en la composición de sendos tratados, el de Ibn Barra9~n
primero y el de Ibn 0Arabi después, determinando, al menos, la elección de algunos
de los Nombres comentados’8.
25 V. la referencia de hin cArabi en KaIf 57-3 (al-HamiiO.
‘6V. Ka&% 57-3 (al-Ham&I) y nota ¿nfra.
“ Tan sólo en la Biblioteca Suleymaniyye de Estambul, por poner un ejemplo, existen cuatro
antiguas copias fechadas, en excelente estado de conservación: Ms. Laleli 1551, 198 Pp., 933 14.; ms.
Ayasofya 1869, 340 Pp.’ 708 H.; ms. Fatih 766, 283 pp., 879 11.; ms. Sehid Mi Pasa 426, 221 Pp.’
Alepo, 598 H. Otras dos copias se encuentran en Topcapi: A. 1495 (595 H.) y A. 1591. V. la tesis
doctoral de Purificación de la Torre, dirigida por la Prof’. M~ Jesús Viguera y presentada en la U. C.
M. en 1996, aún inédita, que incluye estudio y edición crítica de esta obra.
Así, por ejemplc>, entre los inéditos de Ibn Barra9¡n, secuentan al-Sayyib, al-Muhsin y al-Dahr,
todos ellos recogidos a su vez por Ibn Cj4~bi entre cuyos Nombres “originales” se cuentan además,
entre otros, al.Musaair, al-RaJk¡ y la variante al-Muhsan: pues bien, todos los mencionados -salvo
Muhsin- aparecen con antelación en la lista de Dm Hazm. Por otra parte, en sus tratadosmonográficos
sobre los nombres, Ibn c~b¡ no recoge nombres como al-Akbar (n0. 68)o al.Arazz (nc. 69) presentes
en la lista de Ibn Hazm. De cuantos figuran en la lista alfabética de los nombres (y. indice), aquellos
que Guiniaret no recoge en su ensayo se han marcado con un asterisco.
.~.pid.III h~IIkI’.’II ... ____________ —.--.— -
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Ibn Barra9án divide cada sección en tres panes: (1) un estudio léxico
preliminar, (2) un amplio comentario del significado del Nombre en cuestión (ittibdr)
y, por último (3) una parte dedicada a explicar en qué consiste la participación del
siervo, o más exactamente, la realización de su servidumbre, respecto a tal Nombre
(tacabbud).
Sobre esta obra remito a la edición y estudio de la Drt Purificación de la
Torre29. Me centraré ahora en el estudio de dos de las obras más antiguas y
significativas -de entre las vinculadas al sufismo- en la tradición del comentario a los
Nombres: la de al-Qu~ayrT y la de Gazálí.
1. 1. El significado del nombre aI-MujTb
en la obra de ai-Quiayr¡
Dice al-Marráku~V0, en su repertorio biográfico, que Jbn ‘&abi era llamado
“al-qu~ayrT” por su seguimiento de la Risala, la célebre epístola a los sufíes de al-
Qu~ayrÚ’ (986/1074 d.C.), y por la aplicación que ponía en su lectura y estudio.
Parece, en efecto, que al-Qu~ayrT es uno de los autores que más influyeron
en la formación intelectual de Ibn 0Arabt
29 v• supra nota 27.
30 Abú CAM Alláh Mubammad b. Mubammad aI-Marr2ku~i, al-Qayl wa-1-takmila, ed. Ibsán
cAbb~ Beirut, 1973, p. 493, u0. 1277.
~‘ Abñ-l-Q~sim tAbd al-ICaiIm b. Hawázin al-Qu~ayií (986/1074 d.C.>, autor de la Risala il&
9ama’atal-saflyya bi-bukiAn al-Islam, escrita en 1046 d.C. y publicada en El Cairo, en 1290 H., con
el comentario de al-Ansirí, en IV vol. También puede consultarse la edición titulada al-Risala al-
qu!ayriyya, Beirut, 1990, 477 pp.
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En otra de sus obras, al-Fus&l rnl-usd132, sucinto, pero completo sumario de
teología dogmática aA’ari, en la cual cada sección fas?) -85 en total- se reduce a una
concisa frase, al-Qu~aytí consagra el fas? n0 59 (pp. 65-70) -única excepción en
cuanto a su extensión se refiere- a la explicación de los Nombres divinos, definidos
con sentencias breves, siguiendo, con algunas variantes, el orden de la lista de WalTd.
En este opúsculo, al-Qu~ayñ define al-Mu9íb como “Aquel que da lo
requerido” (alladíyu’r( md yus’al~3.
Mayor interés reviste el capítulo dedicado al Nombre al-Mu~tb en su
“Comentario de los Bellísimos Nombres de Dios”3t en el cual al-Qu~ayrT hace una
exégesis de los 99 Nombres siguiendo, otra vez, el orden de la lista de Walid35.
Cada sección contiene una definición, acompañada de algún comentario escriturario,
y dos o tres relatos que ilustran diversos aspectos del Nombre considerado. El
“Capitulo sobre el significado del Nombre al-Mu9tb’ nos servirá de muestra de su
estilo, incluyendo las tres bellas historias que ejemplifican sus comentarios. Dice al-
Qu~ayrí:
32 Véase la edición de R. M. Frank en MIDEO, n0. 16, 1983, pp. 59-94.
~ SarA asma’ A/IdA al-husnñ. He empleado la edición de Mimad ‘Abd al-Mun9m a]-HulwánL al-
Azbar, El Cairo, 1970, Pp. 278-281, cotejándola con la copia manuscrita Yeni Cami 705/22b-130b,
fechada en el 865 H. (y. al-Mu9íb, ff. 88b-89b), copia precedida, por cierto, de la obra titulada Sarh
a/-asma’ a/-hus¡zd de Ibn ‘~M (Yeni Cami 705/lb-19a), que no es sino una copia más de su Ka!f
a/~macnA aquí editado. Sobre la mencionada obra de al-Qu~ayrL y. Guimaret, Noms, pp. 22.25.
En la intmducción al SarA, además <le exponer los principios y métodos del dita, al-Qu~ayri
comenta sucesivamente seis aleyas coránicas referidas a los Nombres, la fórmula la ilaha ii/a-LIGA y
el nombre Ru, “Éí”, que designa la Ipseidad divina.
35Es decir, la más difundida de las diferentes listas; la lista de los 99 Nombres que se hace
remontar a la autoridad de Abñ Hurayra, citada por Tirmidí en sus Sunan (Da’awat 82) y
definitivamente consagrada por el uso (cf. Guimaret, Noms, pp. 55-57 y 73-77); lista que emplearon
también en sus respectivos comentarios, con pocas variantes, Gazál!, Rází, Ibn ‘Arabí -en su k’a.ff-,
Qfinawí, Ibn ‘AbbM dc Ronda o Yur9hí, entre otros autores sufíes cuyas obras aquí se citan.
- .d....215S11J. J.~ - LII IL 1. ,.- k.0. - . . - . - -
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“El Respondiente es uno de los Nombres de Alláh -Enaltecido sea-. Él ha
dicho [...]: «[Cuando Mis siervos te preguntan por Mí, estoy cerca y escucho la
súplica del que ora cuando Me invoca [...] (C. 2:186)». El Nombre al-Mu9tb, referido
a Allah como cualidad Suya, significa, por tanto, que Él responde a la plegaria de los
que Le imploran y apacigua36 la necesidad de quienes recurren a El.
Ha dicho Alláh [.41:~<VuestroSeñor ha dicho: “InvocadMe y os escucharé”
(C. 40: 60)». Una de las características de Su benevolencia consiste en que da con
anticipación al requerimiento y hace realidad el deseo de Su siervo, tras su petición,
con el favor de Su don.
Fas! 1
Por otra parte, se refiere en una tradición profética que Alláh -Enaltecido
sea- «se avergUenza de rechazar la mano de Su siervo vacía» después de la petición,
y también que Él -Exaltado sea- «cuando hace llegar megos y necesidades a las
mentes de Sus amigos (awliya’), satisface sus deseos antes incluso de que los
formulen con sus lenguas», aunque es posible que les haga pasar estrecheces hasta
que, cuando ya desesperan y renuncian considerando que Él no les escucha, les
repara con la excelencia de Su afirmación~ y el favor de Su asistencia.
[La historia de la harina y el serrín
ilustra lo que acaba de explicarse]
Se cuenta acerca de ‘At¡’ al-Azraq -narro al-Quá<ayr(- que cierto día los suyos
le dieron dos monedas de plata y le dijeron: “Ve y cómpranos harina con este
En ms. yusakkin.
“Según ms. ¿yab. y. ¡nfra nota 46 y nota 66.
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dinero”. Pero sucedió que, de camino al mercado vió a un esclavo que lloraba y, al
preguntarle por qué se encontraba en ese estado y lloraba de aquel modo, el esclavo
le respondió: “Mi señor me dió dos monedas de plata para una compra urgente y se
me han perdido”. Al escuchar aquello tAtá’ le dió las dos monedas que llevaba y se
fue a hacer oración hasta el atardecer, esperando que sucediera algo que le sacara del
apuro. Pero nada ocurrió.
Fue luego a sentarse junto a la tienda de un serrador amigo suyo que cortaba
tablas con la sierra y le contó lo que le había sucedido, tras lo cual el hombre, como
era pobre, le dijo: “Ya que no tengo otra cosa que ofrecerte, llévate un poco de este
serrín, pues a lo mejor os viene bien para encender la lumbre”. Cogió CA~~ el serrín
que su amigo le ofrecía, lo puso en su talega y regresó a su casa.
Una vez allí abrió la puerta, dejó la talega con el serrín en el interior de la
casa y se fue a la mezquita para hacer la oración de la noche, tras lo cual pasó la
primera parte de la noche rogando que sus familiares ya estuvieran dormidos a su
regreso, para que no le reprendieran y discutieran con él. Mas ocurrió que al entrar
en su casa, les encontró haciendo pan. Sorprendido, les preguntó: “¿De dónde habéis
sacado la harina?”. “La hemos cogido -le respondieron- de la que traías en la talega,
que por cierto es buenísima, ¡cómprala siempre en la misma tienda!.
Fas! II
Es posible que un hombre se esfuerce en obtener algo para alguno de los
amigos de Alláh (awliyá’) y no lo consiga; tras lo cual Él -Enaltecido sea- brinda y
provee por otra vía aquello que se procuraba, para que se sepa que Él se ocupa de
los asuntos de Sus amigos por Sí mismo, sin encomendarlos a ningún otro, y para
hacer saber que Él no huinilla a Sus amigos.
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[La historia del pan caliente
ejemplifica lo que acaba de decirse]:
Se cuenta que al-Jawwás relataba lo siguiente: “Estando yo en la mezquita,
vi a un hombre pobre que permaneció en silencio durante tres días seguidos sin
moverse. comer, ni beber. Mientras tanto estuve observándole y aguardaba con él,
pero al cabo de los tres días ya no podía más y, asombrado por su perseverancia,
me acerqué a él y le pregunte: -¿Qué deseas? A lo cual respondió: -Un pan caliente
y un asado.
Salí, pues, y me dediqué durante el día entero a intentar conseguir lo que
había pedido, pero sin resultado. De modo que volví a Ja mezquita con las manos
vacías y después de entrar cerré la puerta por dentro.
Cuando había transcurrido buena parte de la noche, alguien llamó a la puerta.
Fui a abrir y hete aquí que encontré a un hombre que llevaba consigo un pan caliente
y un asado. Al preguntarle la causa de aquello, dijo: -Pues verás, mis niños me
importunaron con caprichos, así que discutimos y decidí que no comerla esto más
que la gente de esta mezquita.
Al oír aquel/o me dije: -¡Dios mío! En verdad, si hubieras querido hacerle
llegar este alimento con anterioridad, no me habrías tenido dando vueltas durante
todo el día.
Fas! Hl
También puede suceder que uno de los amigos de All2h procure la
satisfacción de una necesidad con un requerimiento aparentemente dirigido a lo
creado ~alq) -al hombre-, y que, en realidad, su requerimiento esté dirigido al Real
(al-I-jaqq), tal como ilustra esta historia:
~..r..jEE1Li~Z..; 11141- liii . -‘~_____________ — -.—— -
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[Historiade Hadifa al~Marca~T
y la conversión del joven cristiano]
Se cuenta que ladifa al~Marca~T relataba lo siguiente:
«Estaba yo con IbrUdm b. Adharn en el transcurso de cierto viaje, cuando
llegamos a la ciudad de Kufa, entrados en la cual, fuimos a refugiarnos a una
mezquita en minas. Una vez allí, Jbrdhítn me miró y exclamó: -“¡Hadifa! Veo que
tienes hambre”. A lo cual respondí: -“Pues cierto es, en efecto, lo que ve el maestro”.
-“Traeme -dijo entonces- tintero y papel”. Se lo llevé en seguida y escribió lo
siguiente:
“En el Nombre de Alláh, el Compasivo, el Misericordioso:
Tú eres Aquel a quien se procura en cualquier estado y Aquel a quien alude
cualquier significado.
(1) Yo soy el que alaba, agradece y rememora;
yo soy el que está hambriento, desfallecido de sed y desnudo:
(2) De estas seis condiciones, yo soy responsable de la mitad,
¡sé Tú el garante de la otra mitad, oh Creador!
(3) Mi alabanza y loor a otro que no fueras Tú, sería
una llama de fuego que prendieras]
¡Libra a tus siervos de la entrada en el fuego!”
A continuación me dió la hoja escrita y dijo: -“Ve y dásela al primero que te
encuentres”. -“Fui -dice Ua~¡fa- y vi a un joven de bello rostro y limpio ropaje que
montaba sobre una muía y le di la hoja. Al leerla se echó a llorar y me preguntó: -
“¿Dónde está el autor de este escrito?”. -“En aquella mezquita” -respondí-. Dióme
entonces una bolsa con seiscientos dinares diciendo: “Llévasela”. Pregunté a otro
hombre que por allípasaba quién era el que iba montado en aquella muía y dijo que
se trataba de un cristiano.
.1 :11u51u111.5—i. ¡¡¡¡¡LII ¡III
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Asombrado por lo sucedido, llevé la bolsa a Ibrflh¡m y le conté lo que habfa
pasado. “Bien, deja eso ahora -dijo él- pues el joven vendrá al momento”. Y, en
efecto, no tardó en llegar el hombre, besó la cabeza del maestro y exclamó: “¡Con
qué acierto y rectitud me has aconsejado! ¡Sométeme al Islam!”. Y de esta manera
el joven se convirtió y, dado que la alusión del maestro era correcta y verídica,
obtuvo de sus bendiciones lo que obtuvo” (Fin de la cita).
1. 2. El nombre a!-Mu91b en el Maqsad
de Abú Hámid al-Gazili38
Ibn ‘Arabí en la conclusión de su KaJf afirma que este tratado suyo, del que
hablaremos más adelante, es un resumen (mujtasar) de la mencionada obra de Gazálí.
Aunque tanto la estructura como la terminología y el contenido de ambas obras son
completamente distintos, Ibn ‘&abí manifiesta así, a mi parecer, la idea de una
fuente de inspiración común. Además, parece aludir al hecho de que, al igual que
Gazálí, sigue en su tratado el mismo orden de la lista de Wafl?d.
En su Maqsad, el Libro del más Sublime Designio, Gazálí divide el
comentario de cada Nombre en dos secciones. En la primera explica y define el
significado del Nombre a lo divino y, en la segunda, llamada tanblh, -que significa
~ Gaznhl, Maqsad, Beirut, 1971, p. 129 (p. 85 de la edición de El Cairo, 1904>. Hay una edición
chipriota posterior, pero es sólo una reimpresión de la de Beirut desprovista de aparato crítico y notas.
En su estudio sobre la obra de al-Gazal!, Asín Palacios resume el contenido de este tratado,
el Libro del más sublime designio, que explica el sentido de los Bellísimos Nombres de Dios. Del
nombre ‘el Complaciente’ (al-Mu9íb) dice: ‘Dios escucha y atiende los megos y peticiones de sus
criaturas; es más, se adelanta a satisfacer sus necesidades”. Cf. M. Asín Palacios, Teología dogmática
de Algatel, Apéndice 111, pp. 435-471. Especial interés entraña, por lo que concierne a nuestro tema,
el articulo cuarto de los prolegómenos, sobre “La perfección y felicidad del hombre la cual consiste
en adquirir por imitación las virtudes divinas y en revestirse con las perfecciones significadas por los
atributos y nombres de Dios, en la medida de lo posible” (p. 436), cuyo principio resume Asín
Palacios en estos términos: “Triple fruto que los profanos pueden sacar de los nombres divinos: ofr
su sonido; entender su sentido literal; creerlos con fe muerta. Triple y más preciado fruto que sacan
los místicos: penetrar por la meditación en su sentido esotérico; desear adquirir la perfección espiritual
que el nombre divino implica; esforzarse por adquirirla de hecho”, Cf. GazA!!, Maqsad, pp. 42-44.
4. ,M.4d.~I-’-< It Fi -b
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‘advertencia’, ‘admonición’ o ‘consejo’-, avisa al hombre para que tome conciencia
de su situación y sus deberes respecto al Nombre en cuestión. Veamos, sin más
preámbulos, lo que -haciéndose eco, directa o indirectamente, de la definición de
QuAayrT- dice GazálT sobre al-Mu9ib:
“El Complaciente (al-Mu9ib) es Aquel que acoge y responde con Su asistencia
al mego del que pide, atiende la súplica de los que oran con Su respuesta, y satisface
la necesidad de los afligidos por alguna carencia, confiriéndoles la suficiencia. De
hecho, al-Mu9tb otorga incluso antes de la llamada y concede Su favor con
antelación a la súplica; todo lo cual no puede atribuirse sino a Alláh -Enaltecido sea-,
pues El conoce la carencia de los necesitados con anterioridad a sus requerimientos:
en relidad, ya la conocía desde la eternidad, de modo que ha dispuesto y concertado
las causas secundarias requeridas para satisfacer las necesidades, creando las
comidas y alimentos, y facilitando las causas y los instmmentos que conducen a la
consecución de todos los requerimientos”.
A continuación, en el ‘consejo’ (tanbih), Gaz¡li comenta algunos aspectos de
la relación del hombre con este nombre. Dice asi:
“El siervo debe ser ‘complaciente’ (muflíb), en primer lugar, con su Señor -
Exaltado sea- con respecto a lo que le ha ordenado o le ha prohibido hacer, y con
respecto a lo que le ha encargado y solicitado; después ha de ser también
‘complaciente’ con los siervos en virtud de la capacidad con que Alláh le ha
favorecido, asistiendo a todo el que pida, en cuanto solicite, si tuviera la capacidad
de hacerlo, y siendo cortés y benevolente al responder, en caso de que no le fuera
posible satisfacer el requerimiento. Alláh -Enaltecido sea- dice: «Al que pide, pues,
¡no le rechaces! (C. 93: 10)»; y el Enviado de All~h -que Él le bendiga y salve- ha
dicho: «Si fuera invitado a comer pezuñas de res, accedería; y si se me ofreciera una
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zanca, la aceptaría»39. Su asistencia a las invitaciones y la aceptación de los
ofrecimientos -incluso cuando no son deseables- representan, por su parte, el colmo
del honor y la debida conformidad (iYáb<.
¡Cuántas personas viles y orgullosas se consideran en su engreimiento
demasiado elevadas para recibir todo presente que se les ofrezca y no condescienden
en su desdén a asistir a toda invitación! Tales personas, por el contrario, preservan
su ‘dignidad’ y su orgullo, sin cuidarse de la repercusión de su rechazo en el corazón
de quien les invita, aunque de ese modo hieran sus sentimientos. Una persona tal no
participa en modo alguno del significado de este nombre”41. (Fin de la cita).
2. OBRAS DE IBN ‘ARABI SOBRE LOS NOMBRES
He hablado hasta aquí de los predecesores de Ibn 0Mabi? Analizaré ahora
algunas obras del Sayj, traduciendo los correspondientes apanados que en ellas
dedica al nombre al-Mu9ib.
2. 1. 1. El KLtilb al-’Ab&Iila
El Kitab al-Ñ4 badila, “Libro de los llamados ‘Abd A1l~h (siervos de Dios)”
es una obra muy peculiar que requiere especial consideración. Tras un breve prólogo,
~ Hadiz recogido por Muslim, Nikal¡ 104.
~ Parece sugerirse la relación semántica entre la raíz 9-w-b y la raíz w-9-b. y. supra nota 37.
~‘ Qazári, Maqsad, p. 129. Existe una traducción parcial en inglés realizada por R. Ch. Stade,
Ninery-nine Names of God itt Islam, Daystar Press, Ibadan (Nigeria), 1970, 138 pp., correspondiente
al capitulo primero de la segunda parte (ff-1-maqasid) del Maqsad (pp. 63-181 de la eJ. de Beirut) que
contiene la explicación de los 99 nombres (y. aJ-Mu9ib en pp. 87-88 de la traducción y p. 129 de la
edición libanesa). Más recientemente ha aparecido la traducción inglesa completa: al-GaznE, T¡e
Ninety-nine Beaut¿ful A/ames of God, trad. y notas de D. B. Burrelí y N. Daher, Tbe lslamic Texts
Society, Cambridge, 1992 (y. pp. 115-16).
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a modo de introducción, en e] cual sc alude al propósito, contenido y estructura del
tratado, Ibn ‘Arabí presenta una serie de comentarios y sentencias esotéricas de
diverso tema, atribuidos a una sucesión de personajes simbólicos, llamados todos
ellos. de nombre propio, ‘Abd Alláh. el nombre totalizador (ism 90mi9. La
genealogía de estos personajes precisa dos grados sucesivos de filiación (“hijo
de...hijo de ), haciendo mención, por lo general, de un Nombre divino y un nombre
de profeta o waW respectivamente o a la inversa, precedidos siempre del término
cabd
Cada uno de estos ‘O1I&111Q encabeza -y titula, por así decirlo,- la serie de
máximas y dichos de sabiduría que se le adscriben, en los cuales se manifiesta su
carácter específico. En vano buscaremos correspondencias o identidades históricas:
cada “Abd Alláh’ representa -como ha señalado M. Chodkiewicz42- una modalidad
particular de conocimiento espiritual y de santidad.
Puede decirse que las diversas tipologías espirituales, con relación al nombre
‘Abd AIlAh, son análogas, en otro orden, a lo que son los Nombres divinos con
relación al nombre Alláh que a todos los demás comprende.
En el texto del 1<. al-’abddila, la relación entre un Nombre divino y el nombre
de un walt o un profeta constituye una suerte de alusión esotérica (ff&ra) cuyo
significado, en la mayoría de los casos, resulta difícil desentraflar’1
Veamos ahora la sección en que se trata de la i9ába. En mi copia del ms.
Ayasofya 4817/l-61b de Estambul, que consta en total de 117 secciones, la número
76 corresponde a ‘Abd Alláh b. Alyasa’ b. ‘Abd al-MuÑíb (ff. 44-44b).
42 Cf? Un octan sans rivage, ParIs, 1992, p. 107
43Esía relación tiene en ocasiones un clarofundamento escriturario, es decir, un referente textual
contenido en el Corán o la Sunna. En algunos casos tal relación tiene un origen semántico y proviene
de la asociación léxica, por ejemplo, de una raíz trilitera común (y. el apéndice “Lista de capítulos del
Kitab al-’Abadila: n0. 39, Mubammad / ‘AM al-Hanúd; n0. 59, Mawhiib 1 ‘AM al-Wábib). No
obstante, en numerosos casos, la naturaleza alusiva de esta relación parece ligada a una intuición cuyo
fundamento resulta difícil establecer.
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El nombre propio Alyasac -identificado con Eliseo- se menciona dos veces en
el Corán~ -tras la previa mención de Ismá’Tl en ambos casos-, sin que se diga nada
especifico acerca de él. Sobre Eliseo hijo de Safat, que acompañaba a Elías cuando
este fue arrebatado al cielo, puede consultarse en la Biblia el libro II de Reyes45.
Cabe señalar aquí que algún autor ha asociado a Eliseo con Jadir46 quien, según Ibn
cMabi que reconoce su condición de ‘enviado’ (rastiO, es uno de los cuatro seres -
junto con Jesús, Elías e Idrís- que subsisten corporalmente en este mundo, en el cual
ellos cuatro son los Pilares (awrdd~7. En esta obra aparece el nombre de Alyasa’
sg
en otras tres ocasioner. asociado a los nombres al-Gafar, al-Sa/dm y al-Hddr
además de al-Mu9rt, y por tanto, a las nociones de ‘perdón’, ‘paz’, ‘guía’ y ‘respuesta’.
“ «Y a Ismael, a Eliseo, a Jonás y a Lot. A cada uno de ellos le distinguimos entre todos los
hombres [de su tiempo] (C. 6: 86)». «Y recuerda a Ismael, Eliseo y Dñ-l-Kifl, todos ellos de los
mejores (C. 38: 48)».
‘~ Véase II Reyes 2 -donde se relata la ascensión de El~s y su relación con Eliseo, sobre quien,
según los hijos de los profetas que habla en Jericó, reposa el espíritu de aquél (versículo 15>-, y II
Reyes 3-13, donde se cuentan su historia y sus prodigios.
46 Véase el artículo “aI-Kbadir” de A. J. Wensinck en la Ef.
~‘ Cf. M. Chodkiewicz, Le Sceau des saints, ParIs, 1986, p. 119. Ibn ‘Arabi distingue así a Ellas
y a Jadir, a quienes además menciona separadamente en varias de las genealogías de los ‘abc7dila (y.
“Lista , it. 2 y n0. 40), con lo cual queda también descartada la posibilidad de que el nombre
Alyasa’ se refiera al mismo Jidr.
48 El nombre de este personaje coránico aparece dentro de las genealogías simbólicas de los
siguientes ‘abádila: 1. ‘AM Alláb b. AJyasa’ b. ‘Abd al-Gañir (n0. 42; f. 28b>; 2. ‘Abd Alláb b. Alyasa’
b. ‘Abd al-Salám (n0. 52; 1’. 34b); 3. ‘AM Alláb b. Alyasa’ b. ‘AM al-HádI (n0. 95; f. 52),
Con el estudio de esta obra puede establecerse, como en este caso, qué nombres divinos
asocia lbn ‘AraM a cadamodalidad espiritual e, inversamente, qué modalidades asocia a cada nombre.
Por ejemplo, al nombre al-Musawwir se asocian los nombres de Adán (n0. 56) -alusión al badiz que
se refiere a la creación de Adán ‘seg~1n la fonna (sara)’ de Dios- y ‘AM AlIálx (u0. 100) -nombre que
se refiere a Mubaxmnad en tanto que Hombre Perfecto y siervo totalizador cuya realidad
muammadiana, según un conocido hadiz, precede a la creación de Adán, y cuya profecía y completa
actualización de la forma (4ara) culmina el ciclo profético iniciado por aquél-. Resulta evidente que
tales relaciones no son gratuitas, ni son el resultado de vagas asociaciones. Un ejemplo obvio es de
la significación de tales asociaciones puede observarse en la asociación del nombre de Jesús a los
nombres al-Bari’, al-Raff’, al-Wdrit y al-Muga (y. u0. 5, 66, 78 y 103, respectivamente) que aluden
tanto a sus carismas como a sus funciones escatológicas.
Ii-lb-Mb
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E] apartado del que traduzco a continuación, correspondiente a ‘Abd Alláh b.
Alyasa’ b. ‘Abd al-Mujib, puede considerarse un comentario de la noción de i9ába
basado, principalmente, en aleyas coránicas de diversos pasajes, directa o
indirectamente relacionadas con el tema. Traduzco las ocho sentencias de que consta
esta sección:
2. 1. 2. ‘Abd AIlih b. Alyasa’ b. ‘Abd al-Mu9Tb
1. Dice49: «¿Quién sino Él escucha al necesitado cuando Le invoca? (C. 27:
62)» y al decir esto no distingue una religión de otra50, ya que la escucha y
- respuesta se debe sólo al estado de necesidad de quien invoca, independientemente
de cuál sea su religión particular [...].
2. Dice: La mirada o consideración del Real (al-Haqq) hacia los estados, no
es igual a Su mirada o consideración hacia las palabras y las obras.
3. Dice también: No se concibe una negativa del verdadero siervo, restringido
a su servidumbre, con respecto a lo que le solicita su señor (sayyid); y del misnw
modo a la realidad esencial de nuestra servidumbre con respecto a nuestro Señor no
corresponde libertad alguna, ni la suprime la manumisión, pues no hay liberación
posible de ella en modo alguno.
4. Con respecto al siervo asociador, puede decirse que se de él se emancipa
lo que de él corresponde a la existencia engendrada, pero no lo que pertenece a la
~ Se entiende que es el siervo que da título a cada sección, ‘AM Alláh b. Alyasa’ b. ‘AM al-
Mu9ib en este caso, quien habla desde el conocimiento particular que su específica modalidad
espiritual le confiere.
~ Sino que se refiere al necesitado en general, cualquiera que sea su religión.
I.~IL2jE8..U..., . LIIfl.IIuIIII Ib’~ II ..II
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divina Realidad (al-Haqq); ya que, en realidad, cuando muera su señor (sayyidV’,
ha de retomar a Alláh cuanto de él corresponde a la existencia engendrada, tal como
dispone el estatuto de la herencia, según Su Palabra: «Nosotros heredaremos la tierra
y a quien la habita [lit. ‘y a quien hay sobre ella’] (C. 19: 40)», en cuyo texto dice
“quien” (man), no “lo que”, y el pronombre personal indeterminado “quien” hace
referencia a seres dotados de intelecto no a animales o cosas. A continuación añade
la aleya: «Y a Nosotros serán devueltos (C. 19:40)». Así pues, el siervo y lo que
posee pertenecen a su señor, y también su gobierno le pertenece, puesto que la
servidumbre es total”52.
5. Dice además: A quien responde a la llamada del Real (al-Haqq) cuando
Él le llama por medio del lenguaje de la Ley revelada (lisan al-~art) -y Alláh no le
llama de hecho sino por medio de ella53-, Alláh le responde y satisface en cuanto
Le pideM. Así pues, di a sus siervos creyentes: «Escuchad a All~h y al Enviado
cuando os exhortan...(C. 8: 24)», ya que ni Dios -Exaltado sea- ni Su Enviado os
exhortan sino a «aquello que os vivifica (C. 8: 24)».
~‘ Es decir, el cuerpo elemental -comparado a un dominio territorial en usufructo- se emancipa al
desobedecer, siguiendo sus tendencias, al señor que temporalmente lo gobierna como delegado -el
espíritu- y a cuya partida el cuewo ha de volver necesariamente a la tierra que Dios, según la aleya,
“hereda”.
52 Sobre la noción de cubadiyya ‘servidunbre’, y otros términos afines como ‘¿boda ‘servicio’, y
cubo4a ‘servitud’, en la obra de lbn ‘AraN, véanse W. Chittick, SPK, pp. 310-311; M. Chodkiewicz,
Octan, pp. 152-153, y 5. Ualdm, Mu5~am, pp. 774-778.
~ Otra posible traducción, a falta de una edición crítica, sería: “Quien escucha la llamada de Dios
cuando le flama por la lengua de la revelación, y no Le pide sino por Éí...”. En este sentido podría
compararse a la sentencia de It Lulio: “Nada pide quien no pide por Dios” (y. mfra C-3).
~ Aquí se reitera la preposiciónff de modo que la expresión Ji>nO da’aHu fihí, puede significar
también “[Dios le satisface] en lo que Le pide en la lengua de la Ley”, si entendemos que el
pronombre se refiere a ‘lengua’.
4,~L1” 1
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6. Y dice: Como ya sabéis, y según está dispuesto en vuestra doctrina, «en
Su mano -Enaltecido y Alabado sea- está la Soberanía (niaíakat) de todas las cosas
(C. 23: 88)», y Él tiene total autoridad sobre todas ellas.
7. Dice: «A El vuelve todo (al-amr kullu-hu). SírveLe, pues...», oh, tú que
escuchas, «y confía en Él (C. 11: 123)» en cuanto te solicita, pues Él no está
desatento con respecto a las obras de sus siervos.
8. Y dice asimismo: Quien responde cuando se le llama, es escuchado cuando
llama; y Allá/a le responde cuando Le invoca, y le responde por la lengua de Su
Enviado -Alláh le bendiga y salve-.
Esta breve traducción refleja bien el estilo y la estructura de la obra. Sin
detenemos en el análisis de las sentencias traducidas, veamos ahora el extenso
comentario a este nombre en el cap. 558 de Futdhdt.
Tanto en lo expuesto como en la concisa definición que figura en la llamada
“Presencia de las Presencias que congrega los más bellos nombres” (Hadrat al-
HadorOl al-9ámi’a 11-1-asma’ al-husnñ)55 de Futúhát -cuya traducción puede
consultarse más adelante56- o en el capítulo n0. 45 de Ka~f al-mafiná, dedicado al
nombre al-Mu9il.,, se perfila el concepto de iába que, según revelan estos textos,
incluye tres nociones: ‘escucha’, ‘respuesta’ y ‘satisfacción’. Así pues, al decir que
Dios es mu9zb, se hace referencia a tres aspectos diferentes y complementarios: (1>
Dios escucha la llamada o la plegaria; (2) Dios responde a la petición o la súplica;
(3) Dios satisface la necesidad. En la traducción, según el contexto en que aparezca
~ Cf. Futiihat, IV, p. 324, lss. 9-11.
56 v~ “Comentario a los más bellos nombres divinos”, n0. 41.
- -. .........w., ‘‘u,, II :11
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el término, se pone énfasis en una de estas acepciones; no obstante, conviene no
olvidar que todas ellas se implican mutuamente, por lo cual, en ocasiones, se traduce
i9ába por el par ‘escucha y respuesta
1 .í¡,.~,tM&W~ -;¡ ‘II- -¡‘-4 --
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2. 3. LA DIVINA PRESENCIA DE LA SATISFACCION57
(HADRAT AL4YÁBA)
[Poema preliminar]58
(1) Sé complaciente cuando Dios te llama;
escucha Su llamado y obedece.
(2) ¡Preserva el secreto! ¡Oh amigo de AlIoli!
~No divulgues aquello con lo cual os ha distinguido!
(3) Y cuando te llame por algo que concierna a otra persona,
atiende y responde a lo que pide.
(4) No seas como quien llega a El lleno de codicia
y cuando obtiene beneficio lo dilapida.
(5) Todo aquél cuyas cosas ¿chanse a perder
ha de llegar a un encuentro temible para él.
[Sobre la receptividad (inffsil)]
Se llama a quien accede a esta Presencia ‘Siervo del Complaciente’, y esta
Presencia se denomina Presencia de la Pasión o Receptividad (infi’áO, pues el que
de ella participa recibe incesantemente, como paciente (munfa’aO, las impresiones
del agente -y a esto se refiere lo que dicen los filósofos sobre los predicamentos
~ Traducción íntegra del apartado titulado “la Presencia de la Satisfacción”, correspondiente al
Nombre divino al-Mu¡b. Véase lbn ‘AraN, FuL, ed. El Cairo, 1911/1329 Ii. (reed. Beirut, s. f.) vol.
IV, pp. 255-56; ed. Dar al-kutub al-’arabi~a a1-kubr~, El Cairo, 1876/1293 1>., vol. IV, Pp. 327-29;
ms. Evkaf Mtizesi 1876 (vol. 32) -manuscrito autógrafo, Damasco, 636 H.-, ff. 1 18a-120a.
~ Metro jaflf
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(maqalátV9 cuando afirman que algo es pasivo-, lo cual es una propiedad que no
se afirma y demuestra con relación a la razón (‘aqí), sino únicamente con relación
a la Ley revelada (&at), ya que sólo se acepta por el atributo de la fe, a cuya luz se
manifiesta y por cuyo ojo se percibe.
[Ahora continúa el ~ayj hablando acerca de la receptividad y alude a la
obligatoriedad de Su respuesta. Luego comenta el carácter mediador del Profeta:]
Dice Alláh -Enaltecido sea-: «Cuando Mis siervos te pregunten por Mí, estoy
cerca...», es decir, cerca de vosotros, y no hay nada más próximo que la relación de
la pasión (infi&7O, pues la creación -y el hombre como criatura- (jalq) es por esencia
paciente y receptiva (munfa’al bii-dát) y el Real (al-Haqq) es aquí paciente y
receptivo respecto a otro ente paciente (munfctcil ‘an munfa’aO, ya que responde
complaciente (mu9ib) a la demanda (su’ál) y la llamada (dutá’), pues dice: «...y
escucho la oración del que ora (ddE) cuando Me invoca...» -con lo cual Él mismo se
prescribe la escucha y la respuesta (huwa-l-mñ9ib li-l-i9ába)60- y añade: «...jQue Me
escuchen, pues (C. 2: 186)» cuando les llamo! Y entiéndase que Dios no les llama
hacia Éí sino por medio del lenguaje de la Ley revelada (lisán al-&ar”) y no les llama
sino por ellos mismos (bi-him).
En efecto, al decir: «Quien obedece al Enviado obedece a A1l~h (C. 4: 80)»,
Dios se reviste del Enviado y establece que la Ley no ha venido de él -del Profeta-,
~ En lenguaje filosófico, este nombre se aplica, con distintos matices, a los conceptos que
permiten una primera clasificación, en grupos muy amplios, de todos los seres reales y mentales. Para
Aristóteles las categorías eran las diez nociones siguieñtes: substancia, cantidad, cualidad, relación,
acción, pasión, lugar, tiempo, situación y hábito. La pasión (jnfi’a1, lat. passio), opuesta a la acción
(ff1, lat. actio), es definida por Avicena como “la relación de la substancia con una disposición que
hay en ella por esta cualidad, como la de ser cortada o calentada”. Con relación al predicamento
‘cualidad’, la pasión designa las cualidades cambiantes por oposición a las cualidades durables. Cf.
A. M. Goiclion, Lexique de ¡a Langue Philosophique d’Jbn S&za, París, 1938, Pp. 277-278.
y. supra nota 37.
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sino por medio de él; ya que no hay quien haya distinguido la Ley, ni haya
contemplado la creación enviada (jalq mab’kfl a ellos -el Corán- sino el Enviado,
cuyo exterior manifiesto es creación -ser humano creatural- (jalq), mas cuyo oculto
interior es divina Realidad esencial (Haqq). En el mismo sentido refiriéndose al Pacto
o juramento de fidelidad al Profeta (bay”) ha dicho: «[Los que te juran fidelidad],
sólo juran, en realidad, a Alláh (C. 48: 10)».
[Agente y paciente]
En la existencia engendrada (kawn) no hay más que agente y paciente (fá’il
wa-munfa’al): (A) el agente (fái’iO es (1) la Realidad, el Verdadero (al-Haqq), según
Su Palabra: «[...] Dios os ha creado a vosotros y lo que hacéis (C. 37: 96)», mas
también (2) la criatura (jalq) es agente, según Su Palabra: «¡Qué grata es la
recompensa de los que obran [bien]! (EX 3: 136)», y Su Palabra: «~Haced lo que
queráis! Él ve bien lo que hacéis (C. 41: 40)».
Por otra parte, (B) el ente paciente (munfa’al) es o la (1) creatura (jalq), lo
cual es sabido y manifiesto, o la (2) creación en la Realidad (jalqfi Haqq)61, como
es el caso de la respuesta (iaba), o la (3) Realidad en la creación (haqqffjalq), por
aquello que los artículos de fe contienen (‘aqá’id) acerca los atributos de Alláh, o
bien, por último, (4) creación en creación (jalq jTjalq), por la acción que ejercen las
energías espirituales (himam) en las criaturas, produciendo movimiento o reposo,
reunión o separacion.
~‘ Sobre la oposición establecida entre el término haqq -nombre y adjetivo que designa “lo Real”,
la “Verdadera Realidad”, Dios en tanto que entidad de la existencia, empleado con frecuencia como
sinónimo de ‘A]Uh’-, y el términojalq -“creación”, “criaturas”, el hombre en tanto que ser creatural-,
análoga a la contraposición de los términos ‘AflÉb’/”abd’ -Dios/siervo-, y. W. C. Cbittick, SPK, pp.
132-133, y 5. Hak¡m, Mu’9am, p. 426 (4).
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[Esquemáticamente, ésta es la clasificación que el Sayj propone:
A. FÚ’il: 1. Haqq B. Munfa’al: - 1. Jalq
2. JaIq 2. Jalqfthaqq
3. Haqq fi jalq
4. Jalqffjalq
Sigue diciendo el ljátimi sobre los dos tipos de i5uiba:]
Tras esto, has de saber que hay dos clases de respuesta:
(1) La respuesta de acatamiento (i9ábat imtitál) que es la respuesta de las
criaturas (jalq) con respecto a la exhortación o requerimiento del Real (al-Haqq);
(2> y la respuesta de gracia (i9ábat imtinán) que es la respuesta del Real al
requerimiento de las criaturas.
A la primera, la respuesta de las criaturas, es inteligible (ma’qllla), mientras
que la segunda, la respuesta del Real, es transferida (man ala), al ser Alláh mismo
[...] quien por medio de ella -la revelación- nos informa acerca de Sí mismo.
[Sobre la proximidad de Dios
y la innuediatez de la escucha]
En cuanto a Su atribución a Sí mismo del atributo de la proximidad (qurb)
con relación a la escucha-respuesta (iába) cuando dice: «...estoy cerca <qarfb) y
respondo... ff2. 2: 186)», esta es análoga a la descripción que de Sí mismo hace
cuando dice que Él está más próximo al hombre «que la vena yugular (C. 50: 16)»,
descr¿»ción en la cual compara Su proximidad con respecto a Su siervo, con la
proximidad del hombre respecto a sí mismo cuando éste se propone hacer una cosa
I~IdiíbISIuS..u iIIIk.II4111 u •-—.~— u u . u,
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cualquiera y la realiza, sin que medie entre la solicitud62 y la respuesta, que es la
escucha (samaS), lapso de tiempo alguno, ya que el instante de la llamada (dita’) es
el instante mismo de la escucha-respuesta (i9ába)63.
Así pues, la cercanía de Alláh al atender a Su siervo es igual a la cercanía del
siervo al atenderse cuando a sí mismo se dirige.
[Acerca de la correspondencia entre el requerimiento
del siervo hacia sí mismo y hacia Dios]
Asimismo, inversamente, lo que el siervo a sí mismo se pide semeja, de
forma inmediata, aquello que el siervo requiere de su Señor con respecto a una
necesidad precisa, y puede que su Señor realice lo requerido, o puede que no lo haga,
así como el siervo, al impelerse a sí mismo a hacer algo con respecto a un asunto
cualquiera, en ocasiones lleva a cabo lo requerido y a veces no lo realiza debido a
algún motivo accidental que ¡o impida”TM.
[Sobre la divina renuencia comparada a la vacilación humana
y sobre la suspensión de la respuesta]
Esta semejanza (~ibh) únicamente tiene lugar en el caso delHombre por haber
sido creado según la Forma divina (Sara), y se funda en el hecho de que que Él se
ha descrito a Sí mlsmouJ, atribuyéndose la renuencia o vacilación (taraddud)
62En este caso, la formulación interna del propósito de actuar.
63 La iyaba es pues ‘comunicación efectiva inmediata’.
64Más adelante se verá cómo Qúnawí parafrasea y comenta estas ideas en su tratado sobre los
Nombres.
V. mfra el badiz relativo a la vacilación (taraddud).
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respecto a las cosas, lo cual explica el significado de la dependencia en la respuesta
(tawaqqufff-l-i9&ba) pues la respuesta depende de lo que Alláh requiere de Sí mismo
con relación a lo que hace en el caso particular del siervo que pide algo contrario
al divino decreto.
Esto -la vacilación divina y, por ende, la suspensión de la respuesta- ha sido
afirmado por Él al referirSe a Su acción de tomar con el puño (qabd) el ánima o
sopío vital (nasama) del creyente [según se relata en el hadiz que dice66: «Nunca
vacilo en cosa alguna que haga, del modo en que vacilo al tomar el alma del
creyente que aborrece la muerte, pues Yo aborrezco causarle daño»]67.
De modo que ante esta situación, en la cual el creyente (mu ‘mm) aborrece
la muerte y Dios aborrece afligir al creyente, dice Alláh de Sí mismo -Exaltado sea-:
«Nunca he vacilado en cosa alguna que haya hecho [tanto como vacilo...]», con lo
cual Se atribuye la vacilación respecto a las cosas (taraddud ff a&yá’) y, a
continuación, establece un parangón con la divina renuencia (taraddud iláhO al decir
-Enaltecido sea- «Nunca he vacilado.., con una vacilación comparable a Mi
renuencia a tomar el alma de un hombre de fe...». Esto es semejante a lo que sucede
a quien se dispone a hacer algo, pero luego vacila, hasta decidirse por alguna de las
posibilidades que le hacen vacilar.
[Sobre las clases de petición o plegaria (diii’)]
Hay dos clases de petición:
(1> La petición por medio del lenguaje articulado y la palabra (du’á’ bi-lisc7n
“Inserto aquí la cita completa de esta tradición profética -en que Dios mismo habla-, cuyo previo
conocimiento seda por supuesto en el texto, para facilitar la comprensión del pasaje que alude a varios
fragmentos.
67 v~ Bujáil, Sahih, Riqaq 38. Cf? W. Grabam, Divine Word mvi Proferic Word in Bar/y Islam,
La Haya, 1977, pp. 173-175.
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nurq wa-qawl), (2) y la petición por vía de la expresión tácita del estado (lit. ‘por
medio del lenguaje del estado’, du’á’ bí-lisán ¡ial).
La petición de palabra (1) es propia del Verdadero (al-Haqq) y de las
criaturas Qalq) que hablan lenguaje articulado; por otro lado, la petición tácita del
estado (2) es propia de las criaturas (jalq), pero no es propia de Alláh, a no ser en
un sentido trascencente.
La respuesta a la petición tácita por vía del estado es de dos tipos:
(2.1) La respuesta de gracia al solicitante (i9abat imtinán ‘alñ-l-dá’i) y (2.2)
la respuesta de gracia a quien es objeto de la solicitud (i9dbat imtinán ‘aíñ-l-nwdda).
En cuanto a Su gracia, el favor divino que recae sobre el suplicante (2.1)
consiste en la satisfacción (qadá’) de la necesidad por la cual ha pedido; por otra
parte, Su gracia recae también sobre a quien se ha suplicado (2.2), pues gracias la
necesidad del que pide, Su poder (sultán) se pone de manifiesto al satisfacerle con
respecto a lo que había requerido.
Al ser humano (lii. ‘la criatura’), por su parte, al recibir lo que manifiesta en
él la omnipotencia divina (iqtidár iláhE), corresponde un aroma (ni ‘Iba) de gracia, y
a tal poder determinante correponde el favor de quien agraci&8 al Enviado de Alláh
-que Él le bendiga y salve- con el Islam; pues Él -Enaltecido sea- ha dicho
dirigiéndose al Profeta con familiaridad: «[Los beduinos] te recuerdan su conversión
al Islam como si, con ello, te hubieran agraciado...», tras lo cual le ordena que les
diga: «Di: “¡No me recordéis vuestra conversión al Islam como si con ella me
hubiérais agraciado! ¡Al contrario! Es All¡h quien os ha agraciado dirigiéndoos hacia
la fe, si es que sóis verídicos [en vuestra conversión] (C. 49: 17)».
Así pues, aquella merced (minna) a ellos dispensada sólo es debida a Alláh,
no a Su Apóstol -que AII¡h le bendiga y salve-, pues ellos, los beduinos convenidos,
no se dejan llevar sino hacia AIMh, ya que el Mensajero no les ha llamado hacia sí
68 En ms. mann man manna, f. 119b, lss. 10-11.
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mismo, sino únicamente hacia Él; de modo que al decirles «...si sóis verídicos...»,
quiere significar ‘verídicos en vuestra fe en lo que he transmitido’, parte integrante
de lo cual es la afirmación de que la guía (hidáya) está en la mano de Alláh que guía
con ella a quien quiera guiar de entre sus siervos, y no está en manos del hombre o
de criatura alguna.
Por otra parte, el Profeta -que Alláh le bendiga y salve- ha explicado,
refiriéndose a lo que hemos mencionado, que a ellos corresponde un perfume en la
concesión de la gracia. [...] Y mencionó la victoria de los aliados medineses del
Profeta (nusrat al-ansar), quienes le protegieron cuando su propio pueblo le
perseguía y le obedecieron cuando su gente le desobedecía, emulando con su
proceder lo que el Enviado de Alláh -que Él le bendiga y salve- establecía. A aquello
Se refiere -Enaltecido sea- al decir a Su Profeta: «¿Acaso no te encontró huérfano
y te recogió?; ¿no te encontró extraviado y te dirigió?; ¿no te encontró pobre y te
enriqueció? (C. 93: 6-8)».
Dado que las bendiciones divinas (ni’am) son gratas y deseables de por sí, y
la gracia que predomina sobre las otras y supera a las demás es el amor al
Benefactor (hubb al-mun’im) -por lo cual algunos afirman por intelección que el
agradecimiento al Benefactor es necesario-, Allflh ha estatuido la comunicación de
los favores (tahaddut bi-l-ni”am) divinos como forma de agradecimiento. De este
modo, cuando el necesitado escucha la rememoración del Benefactor, siente
inclinación hacia Él por natural simpatía y Le ama. Así pues, Alkíh le encomienda
que hable de los favores con que le ha agraciado, diciendo: «Y la gracia (ni’ma) de
tu Señor, ¡comunícala! (fa-haddi¡.) (C. 93: 11)» para que pueda llegar a todos, al
próximo y al distante; y ha dicho refiriéndose al ser humano: «Al huérfano, ¡no le
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oprimas!...» y «al que inquiere69» -es decir, al que procura conocimiento (‘¡¡ni)-
«...¡no le rechaces! (C. 93: 9-10)».
Por este mandato divino, la Gente de AIIAh rememora los favores con que Él
les ha agraciado por el don de los conocimientos y la sabiduría acerca de Él y de los
carismas espirituales. Las gracias divinas son externas e internas, manifiestas y
ocultas, y All~b ha colmado de ellas a Sus siervos, según Su Palabra: «...y El os ha
colmado de Sus gracias, visibles y ocultas (C. 31: 20)».
Cuanto he comentado -dice el autor para concluir- es sólo una parte de lo
que brinda esta Presencia de la Pasión, «y Ml~b dice la verdad y guía por el Camino
(C. 33:4)».
69 Siguiendo su proceder hermenéutico característico, que permite diversas interpretaciones de un
mismo pasaje siempre que cada una de ellas se ajuste a la letra del texto, con lo cual legitima todos
los sentidos posibles autorizados por la lengua, Ibo cMti interpreta el término coránico sa ‘it con el
sentido de ‘el que procura sabiduría’. En árabe, la raíz s-’-i significa, en efecto, ‘preguntar’, pero
también ‘pedir’, por lo cual, en esta aleya, el pan. act. ‘sA’il’ se entiende generalmente como
‘mendigo’: «Al mendigo, ¡no le rechaces!»; sin embargo, lbn tArab¡ la interpreta aquí, al referirse a
la comunicación, enlazándola con la aleya siguiente, con el sentido de ‘inquirir conocimiento’.
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3. LA POSTERIDAD DE IBN CAK&BI
Dedicaremos ahora nuestra atención al estudio de algunas obras sobre los
-nombres divinos, escritas por autores posteriores al Sayj, herederos y continuadores
más o menos directos de su enseñanza.
3. 1. 1. Comentario de Qiinawi sobre el nombre al-Mu9tI,
En su obra sobre los Nombres de Dios, Haqá’iq al-asma’ jTiarh asma’ Allúh
al-husna, cuya edición crítica preparo, el ~ayj Sadr al-Din al-Qúnawi (m. 1274),
heredero espiritual de Ibn cMabi sigue también el orden de la lista de Walid, a la
70
cual nos hemos referido antes, con pocas variantes
Como puede apreciarse al leer la explicación dedicada en suHaqJ’iq al-asma’
al Nombre al-Mu9tl,, Qúnawi sigue muy de cerca, a veces casi al pie de la letra, la
exposión de Ibn 0Arabi sobre el mismo tema, en la correspondiente sección del
capítulo 558 de Fur&4át. Aunque esta obra de Qúnawi es también muy extensa, las
secciones dedicadas a cada Nombre son más breves que los apanados de este
comentario akbarí. Los temas principales entorno a los cuales se estructura este
apanado son los tipos de i9dba -paráfrasis del texto de Fra.-, y las nociones de
conformidad o discordancia entre la petición y la respuesta. Traduciré sólo la primera
parte, sobre los tipos de i9dba, para que pueda apreciarse que éste es, principalmente,
un comentario al comentario de Ibn 0Arabi.
70Variantes comunes tales como la adición de al-Mu’tíantes de ai.Mdnic, o el comentario conjunto
de al-Wahid y al-Aliad, donde Wafid menciona sólo al-Walzid.
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3. 1. 2. Traducción (pardal) del Nombre al-Mu9flPt
[Definición]
“El Respondedor (al-Mu9fb) es Aquel a quien se dirige, en virtud de Su
proximidad y de Su escucha, la invocación (du’d’) de Sus siervos; Él es quien
responde al siervo antes de que éste exprese su requerimiento, otorgándole más de
lo que le corresponde o merece.
(Dos dases de i9dba]
Sabe que hay dos tipos de iyába: (1) la respuesta de acatamiento u obediencia
(i9tzbat imritál) y (2) la respuesta de gracia (i9ábat imtinán).
La primera es (1.1) respuesta del siervo a los mandatos del Real o (1.2)
respuesta de las criaturas (jalq) entre sí, unas a otras.
La segunda es la escucha-respuesta del Real al requerimiento (du’a’) de las
criaturas (jalq), la cual es semejante (¡ibh) a la respuesta del ser humano a sí mismo,
es decir, a su propia alma, cuando ésta le inquiere, sin que medie entre la llamada
interior del hombre y su escucha-respuesta lapso alguno de tiempo, ya que el instante
de la llamada coincide con el instante mismo de la escucha.
Análogamente, la proximidad del Real respecto a la escucha del siervo es
como la proximidad del siervo respecto a su propia escucha de sí, según ha
manifestado el Real, al describir esta proximidad Suya, diciendo -Enaltecido sea-:
«Estamos más cerca de él [del hombre] que su misma vena yugular (C. 50:16)», con
~‘ Sigo principalmente, para esta traducción, la versión del ms. Asir Ef. 431121a-l 13a (y. ff. 73a-
74a), fechado en el 865 H., cotejando también la copia Carullah 100l/la-SSa (fi? 32b-33b), del 1022
H.
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lo cual asemeja Su proximidad respecto al siervo con la proximidad del siervo
respecto a Sí mismo.
Así como lo que el siervo requiere de sí mismo, con respecto a una necesidad
específica, a veces es realizado por él y otras veces no lo realiza, debido a algún
incidente que lo impida o bien, a una rectificaciónpor una necesidad más perentoria,
de igual manera, cuando el siervo requiere algo a su Señor con respecto a una
necesidad específica, puede que El realice lo que Le pide o puede que no.
Mas lo expuesto se refiere única y exclusivamente a la respuesta del
requerimiento o petición (i9abat al-su ‘al) y no a la respuesta de la llamada o
invocación (i9ábat al-du’á’), puesto que la invocación (dita’) es el llamamiento
(nida’) hacia Alláh diciendo: «10h All~h», llamado al cual necesariamente comparece
el Real para responder «Heme aquí» (labbayk), según corresponde a todo el que Le
invoca. Luego, lo que sigue después difiere ya de la llamada (du’d’) propiamente
dicha.
En efecto, a continuación de la invocación o llamamiento, se enlaza con la
expresión de las necesidades y megos (hawá’i9), es decir, la expresión de lo que
alberga el pensamiento o ánimo del suplicante, que constituye la motivación de su
llamada, y cuya satisfacción no ha sido garantizada por el Respondedor, de modo que
si quiere lo decreta y entonces se realiza y. si no, pues no, en virtud de la fuerza del
vínculo (rábita) o la carencia de tal’. (Fin de la cita).
3. 2. El Siervo del Satisfaciente:
Comentario de QM~nYal nombre al-Mu917>
Según explica
0Abd al-Razzáq al-Qá~ánT (m. 730/1330) en el capítulo
consagrado a la letra ‘ayn de su obra Terminología técnica del sufismo (Istildhát al-
sgfiyya), los ‘abadila, los que reciben el nombre de Siervos de Allflb “son quienes
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actualizan las onomatofanías72; los cuales, al realizar la realidad esencial (haqfqa)
de uno de Sus Nombres -Enaltecido sea- y revestirse de la cualidad (sifa) que
constituye la realidad esencial de tal Nombre, se remiten a Él por su servidumbre
(‘ubadiyya) contemplando el Señorío (rubabiyya) de aquel Nombre particular, de
modo que su servidumbre y adoración a la Realidad (al-Haqq), por lo que se refiere
a Su Señorío sobre ellos, depende virtualmente de este Nombre especifico; debido
a lo cual se llama a uno de ellos ‘Siervo del Proveedor’ (CAbd al-Razzáq) y a otro
‘Siervo del Poderoso’ (‘Abd al-’AzTz), o bien, ‘Siervo del Agraciador’ (‘Abd al-
Mun’im) y así sucesivamente.”
Si ‘Abd AlIñh es “el siervo en quien All~h se epifaniza por medio de todos
Sus Nombres...”, síntesis de los ‘abádila, ‘Abd al-Mu5ib es, más específicamente, el
siervo en el cual la divina Realidad se autorevela por medio de Su Nombre al-Mu9¿1’.
Según QA~áni, el ‘Siervo del Respondedor’ CAbd al-Mu9Tb) es “quien ha respondido
al llamamiento del Real (al-Haqq) y Le ha obedecido al escuchar Su Palabra:
«Responded al que llama a Alláh (C. 2:186)»; y aquél a cuya llamada ha respondido
Alláh autorevelándose para él por medio de la onomatofanía de al-Mu9ib.
De modo que ‘Abd al-Mu9(b responde a todo el que, de entre Sus siervos,
llama a Ml~h por una necesidad, ya que él es parte y canal del cumplimiento de la
respuesta general que Alláh se ha impuesto a Sí mismo [...J -Exaltado sea- al decir:
«Cuando Mis siervos te pregunten por Mí, estoy cerca y escucho la llamada del que
ora cuando Me invoca. ¡Que Me escuchen, pues...! (C. 2: 186)»; ya que, en efecto,
‘Abd al-Mu9fl, considera las llamadas de los otros como llamada suya propia en
virtud de la proximidad y la unidad (rawhfd) necesaria para la fe testimonial (imán
¡z~hlldO, según Su Palabra: «¡...y que crean en Mí! (C. 2:186)». (Fin de la cita).
72 Es decir, ‘los partícipes (III. ‘señores’) de las aurorevelaciones de los Nombres divinos (arbab
al-¡a9alliya¡ al-asmd’iyya). He considerado oportuna la creación del neologismo ‘onomatofanfa’ para
traducir el término wa9a¡I¡ asma’ro ta9allr ism empleado por los pensadores ñbaxles.
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3. 3. El Libro de las Epifanías de YIII
En el Kitáb al-rnanázir al-iláhiyya73 o Libro de las Epifanías, el sufí cAbd
al-Karim b. IbráhTm al-tílí de Bagdad (m. 832/1428 d.C.), maestro también de
estirpe hátimí, dedica al tema de los Nombres y Atributos divinos tres secciones
sucesivas, las cuales, como las restantes secciones de la obra, constan de dos partes:
A cada manzar. manifestación de un aspecto divino en el hombre, corresponde un
‘perjuicio’ (áfa) derivado de él, un obstáculo que el viator ha de superar.
Traduzco a continuación, intentando respetar al máximo el estilo de al-YIlI,
dos de estas secciones -dedicadas, respectivamente, a la teofanía de los Atributos y
al dejamiento de sí mismo-, en las cuales se tratan dos aspectos sumamente
relevantes de la i9ába, ya formulados antes de otro modo, a saber, (1) la respuesta
divina a quien mega por los Atributos divinos y (2) la respuesta, a quienes invocan
a All~h por Sus Nombres, por parte de aquel en quien se realiza el dejamiento de sí.
3. 3. 1. La visión de la teofanía de los Atributos
(Manzar tajail!al-sifdt)
En esta epifanía se contemplan los Atributos esenciales del Real (szfát al-
Haqq al-nafsiyvaú -Enaltecido sea-, y siempre que se te manifiesta uno de Sus
“ El ténnino manzar, pl. inanazir, tiene también las siguientes acepciones: ‘vista panorámica,
espectáculo, perspectiva, escena(rio); mirador, atalaya, altura, observatorio’. El título de la obra podría
traducirse, así pues, como Tratado de las divinas Perspectivas. Los mana;ir son, en este contexto, los
lugares de manifestación de las epifanías divinas que revelan diferentes perspectivas del conocimiento
de la Realidad. Los capítulos están ordenado como grados progresivos de realización espiritual.
Para la traducción del pasaje aquí citado he empleado dos copias manuscritas de la obra,
pertenecientes ambas a los fondos de la Indian Office Library: Aix Lotb, ms. 666 (y. 38b-39a) y ms.
1038 (y. 185a-185b>.
L. Massignon editó dos de estos nianazir -mnanzar al.talwin y matizar jar al-’idftr- en su obra
Recuel) de teMes inédits, París, 1929, p. 149.
Es decir, los atributos personales de la divina Realidad.
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Atributos esenciales, se extingue uno de los atributos de tu ‘yo’ (sifát nafsiyya) hasta
que se extingan todos los atributos propios de ti. De este modo, cuando contemples
Su descripción (wasf), entonces sabrás que tu vida, tu ciencia, tu voluntad, tu poder,
tu oído, tu vista y tu palabra, Lodo ello está adscrito a Él así como se te había
adscrito a ti. Así pues, tú no tienes atributo propio, ya que tus atributos son los
atributos de Alláh -Enaltecido sea-.
De esta manera verificas que, en realidad, tu no tienes vida propia, pues la
vida es Su Vida, y no tienes ciencia alguna, pues la ciencia es Su Ciencia, ni tienes
voluntad en absoluto, ya que la voluntad es Su Voluntad, ni poder, pues el poder es
Su poder, ni oído, vista o palabra, pues el oído, la vista y la palabra son Su Oído, Su
Vista y Su Palabra.
Cuando se manifiesta esta epifanía75, Allih responde a quien suplica por
tales atributos, cuya actualización (wuqtt) no se contempla sino en Él, de modo que
tú quedas libre de la pretensión (da’wá) de atributos propios, al contemplar y dar
testimonio, por develación mística (kaij) y por divina providencia (‘inc7ya), de que
pertenecen únicamente a All~h -Enaltecido sea-, con lo cual se te revela en esta
teofanía el conocimiento de la verdadera existencia, y esta ciencia constituye para
ti una de las ciencias de la profesión de la Unidad divina (tawhrd).
3. 3. 2. Obstáculo de esta epifanía
(Afta hfldd-1-manzar)
Su deficiencia consiste en ese residuo que resta (baqiyya) en ti y por el que
se te atribuyen los atributos esenciales propios, lo cual constituye un velo, al ser tal
resto residual una pervivencia de tu ‘yo personal’. Ya nos hemos referido a la
Lit. ‘En este lugar epifánico (ff hd41-1-manzar)’.
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teofanía de los atributos, atributo por atributo, en nuestro libro al-Insán aí-kámiP6,
y también hemos indicado la manera en que esto tiene lugar (kayflvya) en otro libro
nuestro titulado Qutb al-’aá’ib wa-ftdk al-gará’ib, de modo que, si quieres
verificarlo, consulta cualquiera de ellos.
3. 3. 3. La epifanía de la frase: «Deja tu ‘yo’ y ven»
(Mamar «utruk nafsaka wa-ta’flhx&
El dejamiento del ‘yo personal’ (nafs) consiste en la denegación del principio
de individuación, la haecceidad, ~5uhad al-anniyya), y la afirmación de la Ipseidad
(huwiyya) divina en lugar de tu haecceidad, en razón de lo cual tú no eres tú, sino
que tú eres Él, aunque en última instancia tú no eres Él porque sólo Él es Él.
Pues bien, en este lugar de contemplación (maXhad)78, los Nombres del Real
-Enaltecido sea- se te adscriben a ti, de manera que tú respondes a los que invocan
por por medio de ellos, y así, cuando alguien dice: «Oh A.lláh», tú le respondes:
«¡Heme aquí a tu disposición! (labbayka wa-sa’dayk)»; mas en realidad no eres tú
mismo el que responde (mujib), sino que es Allih el que responde a quien Le
invoca en virtud de una sutilezadivina (lanza ildhiyya) que sólo conoce el gnóstico
que la descubre por vivencia gustativa directa y auténtica develacién.
76 v~ YIII, al-Insan al-kdmil, El Cairo, 1929.
~ Célebre sentencia del sufí AM YazXd al-Bastámi (m. 874 d. C.). y. Badawí ‘Aix! al-Rabmán,
=aho¡a¡al-saflyya, Beirut, Dar al-Qalam, 1978, Y ed., 230 Pp.
78 Nombre de lugar, análogo a manzar, que significa ‘contemplación’, ‘visión teofánica’. Cf?
Contemplaciones, 1, nota 1. Los nombres de lugar tales como malho4 pueden originar diversas
traducciones: ‘lugar de contemplación’ o ‘lugar epifánico’ si se considera el lugar en sí desde las
perspectivas humana o divina respectivamente; ‘contemplación’ o ‘visión teofénica’, si se considera
el término, no en tanto que lugar sino en tanto experiencia, desde la perspectiva humana de tal
fenómeno.
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En este lugar de contemplación (mzdhad) los Nombres divinos descienden
sobre ti, revelándose nombre por nombre, y asimismo se revelan los Atributos del
Compasivo (szfút rahmñniyya), atributo por atributo, y tú recibes de ellos según tu
estado lo requiera, en conformidad con la capacidad de tu receptividad (qabiliyya)
y la realización de la develación que hayas verificado, de modo que conoces así, de
entre las ciencias de las divinas Presencias (ladunniyya)79, la ciencia de la Presencia
de Sí mismo (Hadrar nafsiyya) y cuanto depende de ella, ya se trate de cometidos
(&u’lln), requerimientos, atribuciones, relaciones, lo externo y lo interno, la prioridad
o la posterioridad, u otras cosas relacionadas.
3. 3. 4. Obstáculo de esta epifanía:
Su deficiencia consiste en tu ocultamiento o aislamiento (ihti9áb) con las luces
de los Nombres y Atributos, al describirte por medio de ellos, con respecto a Sus
Presencias y a las alocuciones entre unas y otras acerca de lo que contiene el interior
de Sus realidades esenciales, de cuanto pertenece y corresponde a All~h -Enaltecido
sea-. Y esto constituye un velo (hi9áb); no obstante, silo atraviesas eres entonces
transportado a las disertaciones (muhádarar) de los Nombres y Atributos y escuchas
los discursos o alocuciones de los unos a los otros en la medida en que lo permita
la capacidad de tu receptividad. Y Alláh es el Auxiliador, no hay más Señor que El”.
(Fin de la cita).
«...y le hemos enseñado [aJadirí una ciencia de Nosotros (C. 18:65)». Como expresión hecha
ladunna significa ‘entre nosotros’. Para traducir la expresión ‘miii ladunná’ en este contexto, en el cual
YXII trata de los Nombres, he tenido en cuenta las palabras de Ibn ‘AraN en la primera sección del
Kitab al-’abadila (f. 2a), en donde dice: «Cuando Ali~ se designa a Si mismo por el plural,
empleando por ejemplo inna (‘ciertamente, Nosotros’) o el pronombre nahnu (‘Nosotros’), se refiere
a las realidades maluples de los Nombres divinos». Así pues, entiendo que las ciencias ladunni»a,
‘de junto a Nosotros’ son aquí las ciencias de las hadarat, las Presencias de los Nombres.
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3. 4. Sobre el comentado a los nombres de tur$ní
El célebre naq~bandi, ‘AbJ al-Rahmán b. Ahmad al-YámT Qiwám al-Din,
nacido en 1414 d.C., falleció en Herat el 10-11-1492. Recientemente ha tenido lugar
pues el quinto centenario solar de su muerte.
A Y~mT se atribuye un opúsculo en árabe sobre los Nombres de Dios, Sarh
al-asma’ al-husna80, el cual no ha sido objeto de estudio hasta el momento. En un
total de sólo cinco páginas, el autor resume el significado esencial de los noventa y
nueve Nombres divinos siguiendo también el orden de la lista de Walid. Algunos
Nombres dan lugar a un comentario más amplio que incluye diversas acepciones o
distintas interpretaciones, como en el caso de ‘Alláh’ o al-Fattáh, mientras que otros
-en su mayor parte- son objeto de una definición extremamente concisa, como sucede
en el caso de al-Mu9Ib, del cual se dice únicamente que «responde los megos» (al-
Mu9fb yu9¡tu-l-ad’iya).
Al consultar el ms. de Berlín tuve ocasión de descubrir que no se trata de un
escrito de tmi. He comprobado que el autor del opúsculo es en realidad ‘Abd Alláh
b. Muhammad al-~añf al-tur9áni cuyo texto sobre los nombres -que no figura entre
los mencionados por Brockelmann81- es idéntica al ms. de Berlín erróneamente
atribuido a támí. La falsa atribución se debe a mi juicio a que el ms. berlinés fue
copiado de otro ms. en que sólo figuraba el patronímico del autor al-?ur9ánf cuyo
comienzo no se leía bien, de modo que el copista sólo copio 9ánF -sin punto sobre
la letra nfln-, que es la única referencia al autor que consta en el incipit de la copia
berlinesa. De ahí que en la catalogación se leyera Ydmrinterpretando la flan sin punto
~ Ms. 2237 de Berlti (Mq. 4271ff. 20a-22b) Cf. GAL, II, p. 207. Comienzo del ms.: izada A<arh
asma’ [Alta/iial-lp¿sn¿ li-Mawldnd ‘Abd al-Raljman aI-Ydmr Fin: fa-hadihi hiya-l-asrna’ al-husná al-
warida ff-l-riwaya al-,nalhtira...(siguen súplicas y bendiciones).
SU V. GAL U, 216-217. Puede apreciarse la tendencia del autor del K. al-Ta’qfat a los resúmenes
y a los comentarios de otros comentarios (Iarh farh), de los cuales menciona Brockelmann basta cinco
diferentes (y. 18, 19, 26, 28 y 30).
~kild~¿4 4.
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diacrítico como mini, lo cual dio lugar a la atribución de autoría a ‘Abd al-Rahm~n
al-Y~mT.
En este opúsculo, S’ur9áni menciona a varias autoridades con cuyas obras
parece familiarizado. Entre quienes sostienen la tesis de que el nombre Alláh es un
nombre propio consolidado o estacionario (calam 9ámid) que no tiene etimología, es
decir, que no deriva de otro nombre (la i¿<tiqáq la-bu) se cita a al-Jalil, a
HanifaM
Sibawayhi52, a un tal Maxwat?it3, transmisor de Abñ y el imám al-
~áfit5, a AbO Sulaymán al-Jattábt y a Aba Hamid al-Gazáli. De entre todos ellos
?ur5’áni no vuelve a mencionar a lo largo del texto más que a Gazálí, a quien cita
al menos en cuatro ocasiones, lo cual parece sugerir que la obra al-Maqsad al-asn&
pudo ser fuente de inspiración, punto de partida o referencia para la redacción de esta
somera explicación de los Nombres.
No obstante, la mención de otro autor, Sayf al-Din al-Amidi (m. 1233 d.C.),
en un par de ocasiones, nos incita a considerar la posibilidad de que una obra suya
52 Slbawayhi, Abíl BiAr ‘Mar b. ‘Utni~n b. Qanbar, cliente (mawld) de la tribu Árabe de al-1-l&it
b. Ka’b, nació probablemente en al-Baydlá’, en el distrito de ~¡ráz.Siendo joven marché a Basora,
donde estudió bajo la dirección de renombrados eruditos de la lengua, entre los cuales destaca al-Jalil
b. Mimad, fallecidoen el año 175 H./791 d.C. La fecha de muerte de Slbawayhi no se sabe con
certezt diversos autores la sitúan en el año 177 o en la década de los ochenta. (Cf? El’, IV, p. 397-8;
GAL, 1, p. 100-102).
~ No be identificado a ningún autor que responda a este patronímico, derivado quizá de Marwa,
una de las rocas que sirven de referenciapara la realización del sa’y o marcha, durante la ‘¡¿mro o
peregrinación menor.
~La grafía es confusa en el ms. de Berlin, pero clara en el de Estambul. Sobre AM Hanifa al-
Nu’mán b. rabiE teólogo y epónimo de la escuela jurídica hanafi (699/767 d.C.), véase El2, 1, pp. 123-
4.
‘~ Sobre al-Imán> Aba ‘AM Alláh M¡4iammad b. Idrls (767/820 d.C.), fundador y epónimo de la
escuela jurídica ~Mi’I,véase El’, IV, Pp. 2524.
“AI-JattAbl (m. 998 d.C.) escribió un tratado sobre los Nombres de Dios, hoy desaparecido, cuyo
contenido ha quedado recogido, en gran parte, en el 1<. al-Asma’ wa-l-jsfUt de Aba Bakr al-Bayhaqi
(m. 1066 d.C.). Cf. Guimaret, Nonis, Pp. 18-19).
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inédita, Ab/zar al-afkár ff us¡71 al-Df haya sido la que ha servido de soporte y
referencia para esta reflexión de ?ur9ánT sobre el significado de los Nombres, ya que
en esta obra al-Ámidi sigue, también él, la lista de Walíd y, por otra parte, su
comentario de los Nombres se inspira a su vez en la mencionada obra de Gazálí.
Próximamente presentaré una edición crítica del opúsculo acompañada de un
estudio comparativo que muestre hasta qué punto este texto puede considerarse una
síntesis del comentario a los Nombres incluido en la citada obra de al-Ámidi.
87 Ms. Aya Sofya 2165, ff? 291b-297b Cf Guimaret, Noms, p. 34.
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4. El nombre Muftb entre los moriscos
Mohamad Rabadán, natural de Rueda de Jalón (en Zaragoza, España), villa
en la que vivió en calidad de morisco hasta 1610 aproximadamente -fecha en que su
comunidad fue exiliada- escribió, entre otras notables obras en verso, el poema
titulado Los Nombres de Dio/’~, en el cual dedica a cada Nombre una “declaración
por modo de rogatiua y petigion ad Alía’, como la que -referida al nombre al-Mu9ib-
citamos a continuación:
“ye muchibu: Respondedor a las uo~es
de los congoxados megos
que a los tales ba tu arahma
mas presto que el pensamiento”89.
Veamos ahora una súplica dirigida al nombre al-Mu9ib, contenida en la
“Letanía de los nombres de Dios” -capítulo dedicado a los Nombres en una obra
morisca aljamiada~-, que dice así:
“¡Oh Respondedor! Responde a quien te mega con tus nombres santos, y haz
que yo sea de los que responden a tus mandatos y siguen a tus profetas”91.
Este opúsculo de súplicas correspondientes a los 99 Nombres de Dios
constituye en realidad la traducción íntegra de un tratado de Ibn “Abbád de Ronda,
~ M. Rabadán, Poemas de Mohamad Rabadán, ed. de JA. Lasarte López, Zaragoza, 1991, Pp.
303-318.
89 Ibid., p. 314, versos 331-334.
90 Manuscrito n0. 5223 de la Biblioteca Nacional de Madrid, ff. 24-33v.
91A falta de una transliteración correcta de la aliamía, cito la versión de P. LongAs Bartibás, Vida
religiosa de los moriscos, Madrid, 1915, (“Letanía de los nombres de Dios”, PP. 111-121). Tengo
noticia de una próxima edición de este...
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llamado al-AdÁya al-muratiaba caja al-asmA’ al-husná92, erróneamente atribuido a
la pluma de lbn cArabí en una edición egipcia bajo el título al-/Var al-asná93.
5. Los nombres del Profeta
Entre los musulmanes se practica una forma de dikr consistente en la
repetición, a modo de jaculatoria, de los llamados “nombres del Profeta”, o
pronunciados en voz audible o bien evocados en silencio, internamente. Las listas que
recogen estos nombres figuran con frecuencia en los devocionarios y son recitadas
tanto en privado como en las reuniones de las cofradías.
Con frecuencia estos nombres se enumeran con ayuda de la subha -especie
de rosario, en general de de 33 o 99 cuentas- también empleada para la recitacién de
los 99 Bellísimos Nombres de Dios. Las letanías de los nombres de Muhammad -las
cuales contienen un número variable de nombres- constituyen un modo de bendición
al Profeta y, por otro lado, contribuyen a interiorizar su función modélica ideal,
brindando al devoto la posibilidad de participar de la “luz mahomética” (nar
muhammadiyya).
Entre los nombres del Enviado que aparecen en una de estas listas, la cual
figura en un “Libro de oraciones al Profeta”~, cuatro están particularmente
92 Cfr. P. Nwyia, Ibn ‘Ab/ma de Ronda <1332-1390), Beirut, 1961, p. 86. Aprovecho la ocasión
para responder a la pregunta formulada en la nota 2 de la pág. citadt esta versión morisca del
opúsculo de Ibn ‘Abbád esen efecto anónima y en el original manuscrito -según he podido comprobar-
no aparece mención alguna de su nombre, ni referencia a su autoría.
Véase la ed. árabe de este opúsculo, realizada por P. Nwyia, en Ibn ‘AbbM, Leures de direciion
spiriruetle, Beirut, 1973 (nueva ed.), “Appendice D: Méditation sur les Noms divins”, Pp. 204-212.
“ Ibn ‘Arabi, al-Nar al-cunA bi-muna9ai Al/ah bi-asma’i-Hi-l-husnñ, El Cairo, 1924. Edición
realizada -según supongo- a partir de un ms. cairota cuya referencia no se menciona.
Cf? Ibrfflñm, Muhammad Ismá”il, Kitab al-salawat a/A al-nabg DAr al-laqáfa al-’arabiyya Ii-l-
tibWa, El Cairo, s.a. Remito para más referencias biográficas sobre el tema al artículo de M. Epalza,
‘tos Nombres del Profeta en la Teología Musulmana”, MISCELÁNEA DE COMILL4S, XXXIII, 1975,
n0. 63, pp. 149-203.
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relacionados con nuestro tema: Muhammad recibe, entre otros, los nombres de
Apóstol, Llamado, Dispuesto y Atendido.
Dos de ellos, particios activo y pasivo respectivamente de la raíz d~c~w en
forma 1, están realacionados con la noción de du’á’:
(1) Apóstol (d&O es -según explica el autor del manual- “el que invita a ir a Dios”.
Como participio activo de la raíz d~cw significa “predicador, el que invita a seguir
a Dios, apóstol de una causa”. Aparece siete veces en el Corán.
(2) Llamado (maJa), “Dios le llamó en el Corán -comenta el autor- al decirle: ¡Oh.
Profeta!”. Se trata del participio pasivo de la misma raíz y tiene e] significado de
“llamado, invitado”. No es término coránico, pero, ciertamente, en el Corán, Dios se
dirige al Profeta, en numerosas ocasiones, con la advocación “¡Oh Profeta!”.
Otro par de nombres, participios activo y pasivo de la raíz 9-w-b está
directamente relacionado con el término idba, nombre de acción de la misma forma
verbal (forma IV):
(3) Dispuesto (mu9ib): “está siempre dispuesto, a las órdenes de su Señor”. Participio
activo, cuyo significado es “el que da una respuesta”, “el que está dispuesto”. En el
Corán se aplica a Dios y también a los hombres, cuando Noé invoca a Dios (C.
37:75).
(4) Atendido (mu9db) es un participio pasivo, con el significado de “escuchado, que
obtiene respuesta”. No es término coránico, pero ha sido empleado abundantemente
en las obras hagiográficas y en diccionarios biográficos tales como la Takmila de Ibn
al-Abbár, en los cuales se dice que alguien es mu9áb al-da’wa cuando, en virtud de
95
su santidad, Dios responde a sus llamadas y sus megos -
~ Otra lista de nombres del Profeta, sacada de la muy difundida Dala ‘it al-jayrat del ~ayj‘liman
al-Zannátl, recoge también estos cuatro epítetos. Cito la versión inglesa de Tosun Bayrak:
“D(c lixe one who calla to faith and Islam.
Mata: The one who heard and accepted the divine cali.
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6. La petición y la plegaria en la obra de Raimundo Lulio
Presentaré a continuación algunos lextos de Ramon Llulí sobre las nociones
de petición y respuesta con la intención de que pueda establecerse una comparación
efectiva entre las ideas lulianas y el estilo empleado en las dos obras en que,
paralelamente, en prosa y prosa rimada, trata de los Nombres divinos y, por otra
parte, las ideas de Ibn ‘Arabí y el estilo de sus respectivas obras sobre el mismo
tema. Una profunda investigación sobre esta cuestión pondría de manifiesto que, de
hecho, si se aceptara la hipótesis de una posible influencia del Sayj sobre Llulí -la
cual resulta sumamente improbable a pesar de ciertas confluencias doctrinales-
habría que considerarla muy superficial, presumiblemente indirecta y limitada a los
posibles préstamos de estructura que Asín Palacios menciona en su estudio al
respecto.
Creo, no obstante, que las pruebas por él aducidas -p. ej., el empleo del
término luliano dignirates considerado análogo al del término akbarí ha4arár, lo cual
es discutible, o el hecho de que el cap. 558 de Fu:. dedicado a los Nombres conste,
como la obra luliana, de cien secciones- no bastan para mostrar que pueda hablarse
de un influjo akbarí en particular, aunque desde luego apunten a un evidente influjo
de la tradición islámica, tal como el propio Llulí indica al comienzo de su obra sobre
los nombres. Un estudio comparativo revelaría las mismas conclusiones planteadas
en el capítulo III. 8.
Mu9íb: Tbe one who accepts prayers. (He brought man Ah’s ordinances and warmed tbem
against sins. He became an example of acting in accordance with His teaching. and be interceded for
the good and the sinner alike).
Mu9ab: The answered one, the answer to oir prayers”.
Cf? Bayrak, Tosun, Pie Mos: Beaut~ful Names, Pulney, Vermont, 1985, p. 155.
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(A) De la petición: El Implorado9’
(De reclamar: O Reclamat)
- Dios es implorado por los pecadores, * cuando están en peligro y sufriendo
dolores, * y a Dios piden socorro en sus temores.
2. Es Dios implorado por el hombre arrepentido, * que al buen obrar atenido, * con
satisfacción está sometido.
3. Pues Dios a los hombres ha creado, * y buena voluntad les ha otorgado, * quiere
por ellos ser implorado.
4. Que nos ayude a Dios implorar, * para virtud poder ganar, * és por Dios muy
querido rogar.
5. Tan pronto como Dios es implorado, * es el hombre por Él ayudado, * si con
lealtad Le ha llamado.
6. Quien pide a Dios por material haber, * por vivir y honor tener, * su petici6n no
es de mucho complacer.
7. Aquel que a Dios en el momento pide de la muerte, * gran pena le perdone, errada
suerte, * conviene que su petición sea fuerte, muy fuerte.
8. Mucho mejor es a Dios rogar, * por aquello que Le pueda mucho honrar, * que
por sólo quererse salvar.
9. Con seguridad puede implorar * a Dios quien mucho Le quiere honrar, * pues
Dios no Se le puede negar.
10. Tú. Señor Dios, eres mi recurso, * por lo cual te pido, con humilde discurso. *
que me prestes para bonrarTe tu concurso.
96Traduzco del original de R. LluIl, Cern noms de Déu, cd. A. Galmés, 1936, XIX, cap. LXIX,
Pp. 141-142. V. también el texto en prosa correlativo a éste. A título de ejemplo cito las cuatro
primeras sentencias de las veinte de que consta esta sección: 1. Dios es reclamo de los hombres
buenos. 2. El pecador no puede apelar a Dios. 3. La petición que va acompaflada del vituperio no es
petición verdadera. 4. Si desamas a Dios, no debes invocarle. Cf. Xl. Llulí, “De la petición”, Proverbis
¡le Ramon (Liber proverviorum), Ed. de S. Gardas Pa]ou Madrid, pp. 157-158.
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<B) De la plegaria: El Suplicado97
<De pregueres: O Pregat)
1. No quiere la justicia injuriar, * aque] que ruega a Dios tanto por juzgar, * como
Le mega por pecados perdonar.
2. Rogar a Dios que nos de voluntad, * con la que honrarLe en verdad, * es plegaria
de mucha santidad.
3. Aquel que sus preces sabe ordenar, * más mega a Dios por poderLe honrar, * que
por poderse a sí mismo salvar.
4. Quien bien sepa a Dios orar, * bien nos podría extenuar * si declarara cuanto Le
quiere rogar.
5. Puesto que el hombre es pecador, * debe rogar a nuestro Señor * que sea gran
Perdonador.
6. Dios se deja del hombre rogar * que Le mega concddale amar * con lo cual Le
pueda honrar.
7. Quien suplique a Dios ante la muerte * que culpa le perdone y equivocada suerte,
* conviene que Le haya amado muy, muy fuerte.
8. Más vale orar a Dios cuando sano se está * que no hacerlo cuando enfermo se
caerá, * pues mucho mejor así te escuchará.
9. Incurre en gran maldad, * quien mega a Dios sin piedad, * airado el corazón, sin
caridad.
10. A aquel que ruega a Dios para mal obrar, * lo que hace, con sus preces, es a
Dios deshonrar, * con lo cual Dios no Se deja rogar.
97Traduzco al casteliano de la obra Cern noms de Déu, ed. Galmés, 1936, cap. LXXIII, Pp. 144-
145. V. también el texto correlativo en prosa, cuyas tres primeras sentencias -de 21- cito a
continuaciÓn: 1. Poco se ruega a Dios, comparado con lo mucho que le corresponde. 2, Dios deberla
ser invocado de todos los hombres, ya que de todos es el SelIor. 3. Nada pide, quien no pide por Dios.
(Cf. R. Un]), “De la piesaria”, Proverbis de Ramon, PP. 161-162).
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En la casida a los 83 nombres de la lista de Ibn Hazm, incluida en el Dfwán
al-kabfr al que ya se ha hecho referencia, dice Ibn 0Arabi:
“Cuando llamo a Alláh con sinceridad me dice:
«Complaciente soy Yo, así que pfdeme, pues soy Alláh»”98.
y CAbd al-Gani al-Mbulust, en otro poema sobre los nombres -que no parece
inspirado en el de Ibn cMabT~ dice dirigiéndose a Dios: “Respóndeme a mi súplica,
“99oh Respondedor, graciosamente -
Cerraré esta exposición de textos relativos a la noción de i9dba con las
palabras con que Ibn cMab~ concluye su comentario al nombre al-Muyib: “cuanto he
comentado es sólo una parte de lo que brinda esta Presencia de la Pasión.
98 ~ ma da’aw¡u AIIOJa sidqan yaqulu lílmuyEbun anafa-s’alfa-inníana Allah. y. supra nota
“Ajiib ¡rauca ‘rya Mu9ibu tafaddur. y. P. Beneito, “El Poema de los Nombres divinos de al-
Nábulus!”, AEA, II, Madrid, 1991, p. 221, y. 29a.
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E COMENTARIO
A LOS MÁS BELLOS NOMBRES DIVINOS
(SARH AL-ASMÁ’ AL-HUSNÁ)
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Y. COMENTARlO A LOS MÁS BELLOS NOMBRES DiViNOS
(=ARHAL-ASMA’ AL-HUSNÁ)
1. iNTRODUCCION
En este capítulo -al cual se remite en otros apanados con el ténnino 5aM-,
se presenta la traducción íntegra de un texto del cap. 558 de Fut&hát sobre los
Nombres de Dios’. En este sucinto comentario, Ibn cArabí sigue básicamente la lista
tradicional de los 99 Nombres transmitida por Walid b. Muslim al-Dima<, según
la versión de TirmidV, pero no ajustándose a ella estrictamente, como en el caso del
Ka¡fal-matnñ, sino insertando algunos nombres más que no figuran en ella (al-Rabb,
al-G4fir, al- ?awdd, al-Saji al~cÁ1im, al-<AlkTm), suprimiendo otros (Málik al-mu1k,
Da-l-9alál wa-l-ikrám), agrupando en pares asociados nombres que se cuentan
independientemente en la lista de Walíd (al-Mu’izz aJ-MudllJ, aLQawfal-Marín, al-
Wdhid al-A~ad, al-Muqaddim al-Mu’ajfir, al-Awwal al-Ájir, al-Zñhir al-Bátin, al-
Darr al-NJff9, o bien cambiando su posición respecto al orden más habitual (al-WJW
al~MutacdlC a1~Badíc, al-Mdni9, a menudo para agrupar nombres sucesivos de la
misma raíz o análogo significado (tal es el caso de al-Gafar y al-Karfm).
Especialmente relevantes -como variante a la lista de Walid- resultan las secuencias
de los nombres de raíces g-f-r y 0-l-m y la agrupación de los nombres relacionados
con la noción de ‘don divino’ (al-Wahhdb, al-KanJn>, al-Yawád, al-SajI al-Razzáq).
‘Cf. Fui., IV, pp. 322-326. Puede también consultarse la ed. de M. Ma~mUd al-Guráb, al-Fiqh
‘inda-¡-Aayj aI-Akbar..., Damasco, 1981. pp. 102-109, tomada directamente de la anterior, aunque con
errores y omisiones, la cual, de hecho, no aporta más que la puntuación -que facilita la lectura- y el
entrecomifla& de Indices y citas coránicas -cosa que omite en varios apartados (y., p. ej., n0. 48 y no.
54) y, en ocasiones, equivoca (y. al-Hakrm, p. 105)- sin referencia alguna, pues no tiene anotaciones.
Este texto se ha cotejado también con el manuscrito autógrafo de Fui. conservado en el Tiirk Islam
Eserlen Milzesí (Evkaf Musesí 1845-1881), libro 33, IT. 119a-127a, a cuyas numeración remito en
ocasiones
2 Cf Gu,maret, Nome, pp. 73-77.
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Si en los siete pares de nombres asociados se contara cada par como un solo
nombre tendríamos 96 nombres y, si se contaran los dos nombres de cada par
separademente, 103 en total. El cómputo general se resuelve si se cuenta cada una
de las dos secuencias de tres nombres de raíz g-f-r y c~l~m como un único nombre.
El resultado total, contando los nombres asociados en pares independientemente, es
entonces de 99 (103 - 4 = 99), y éste es el método que -en conformidad con la
tradición de los 99 nombres- se ha seguido aquí para la numeración
En esta aportación akbarí se pone de manifiesto el celo de Ibn cArabí por
diferenciar los matices de los rasgos que caracterizan cada nombre. Aunque desde la
perspectiva de la Unidad esencial todos los nombres designan un mismo ‘nombrado’,
desde la perspectiva de la diversidad no hay dos sinónimos idénticos.
A las traducciones de los nombres pueden añadirse en muchos casos adjetivos,
advervios, sufijos o prefijos que expresen superioridad, perfección, excelencia, etc.,
tales como Super-, Omni-, el superlativo -isimo, supra-, Todo..., Más...,
Infmitaniente..., Muy..., Perfectamente..., Auto.., etc. También puede expresarse el
significado de un Nombre con sintagmas o frases verbales complejas de carácter
explicativo, pero aquí se ha optado por buscar nombres simples que se aproximen lo
más posible al contenido semántico y la forma gramatical del nombre árabe original.
Diversas acepciones de un nombre requieren varias traducciones castellanas.
Aunque se añaden otras que amplían la comprensión de su significado, se ha
procurado que las variantes de traducción de un nombre se ajusten a la explicación
dada por Ibn tArabí en este texto, a lo largo del cual el Sayj al-Akbar responde a una
misma cuestión subyacente, implícita en la propia estructura de la respuesta.
A la doble pregunta tácita ‘¿cuáles son Sus Nombres y por qué tiene -e. d.
qué significa con relación a Él- cada uno de estos Nombres?”, Ibn cArabí responde:
“Él es ‘tal nombre’ por tal y cual cosa”. Generalmente introdu?é La explicación con
~ numeración no coincide con la del Ka!!. La correspondencia ha de haflarse pues consultando
el índice alfabético de correspondencias.
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expresiones afines como ‘por’, ‘porque’, ‘en cuanto a’, ‘con relación a’ (bi-, Ii-, bi-
kawni-Hi, mm haya,, bi-nisba...). etc., aunque en ocasiones sigue al nombre una
definición directa. Así que esta fórmula omitida “¿Por qué Se llama [nombre]? Se
llama [nombre] porque...’ podría -con ciertas variantes- anteponerse a cada
explicación. Las traducciones propuestas se han añadido en negrita tras la
transcripción de los ténninos árabes. Otras posibilidades pueden consultarse en los
correspondientes capítulos del Ka&f al~macnñ.
II. ÍNDICE
(1) Allah (2) al-Ra/unan (3) al-Rahtm (4) al-Rabb (5) al-Malik (6) al-Quddlls
(7) al-Saláin (8) al-Mu’min (9) al-Muhaymin (10) al-0Azíz (11) al-Éabbdr (12) al-
Mutakabbir (13) al-Jáliq (14) al-BurÍ’ (15) al-Musawwir (16.1) al-Gaifár (16.2) al-
Gafir (16.3) al-Gafar (17) aL-Qahhñr (18) aL-WahMb (19) al-Karírn (20) al-Yawñd
(21) al-Saj( (22) al-Razzáq (23) al-Fattáh (24.1) al~cAltm (24.2) al~cAlmm (24.3) al-
CAlMm (25) al-Qábid (26) al-Basit (27) al-Ráfl’ (28) al-Jáfid (29-30) a1~Mucizz al-
Mudilí (31) al-Samt< (32) al-Basrr (33) al-Hakam (34) al~cAdl (35) al-Latz~ (36) al-
Jabír (37) al-Haltin (38) al-tAzñn (39) al-=akllr(40) al~cAlr (41) al-Kabrr (42) al-
Hafiz (43) al-Muqft (44) al-RasEl’ <45) al-Valí? (46) al-RaqEl’ (47) al-Mu9ib (48) al-
Wast (49) al-Ha/cnn (50) al-Wadzld (51) al-Ma9Fd (52) al-Mit (53) al-=ahíd(54) al-
Haqq (55) al-Wakfl (56-57) al-Qawtal-Manb (58) al-Walt (59) al-Hamfd (60) al-
Muhst (61) al-Mubdi’ (62) a1~MucÍd (63) al-Muhyr (64) al-Mumtl (65) al-Hayy (66)
al-Qayyñm (67) al-Wá9id (68-69) al-Wáhid al-A~ad (70) al-Sainad (71) al-Qadir (72)
al-Muqtadir (73-74) al-Mu qaddim al-Mu ‘ajjir (75-76) al-Awwal wa-l-Ajir (77-78) al-
Záhir al-Bd~n (79) al-Barr (80) al-Tawwdb (81) al-Muntaqim (82) al~cAN (83) aí-
Ra ‘af (84) al-Walt (85) al-Mutatalt (86) al-Muqsit (87) al~Yámic (88) al-Gant (89)
al-Mugní (90) al-BatIr’ (91-92) al-Dan al-Nñfi’ (93) al-NUr (94) al-Iludí (95) al-
Mdni’ (96) al-Báqt (97) al-Wñri¡ (98) al-Ra¡Cd (99) al-Sabar
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III. TRADUCCIÓN
En el Nombre de Alláh, el Oninicompasivo, el Misericordioso
(1) Él es AIIAh -ensalzado y exaltado sea- por cuanto se refiere a Su Ipseidad
(huwiyya) y a Su Esencia (~át).
(2) al-Rahmdn, el Omnicompasivo. por la universalidad de Su omnímoda
gracia (ra/tina) que todas las cosas comprende.
(3) al-Ra/tan, el Misericordioso, en virtud de aquello a lo cual Se obliga en
favor de Sus siervos contritos [n9b14.
(4) al-Rabb, el Señor, por los bienes que ha existenciado para Su creatura
(jalq).
(5) al-Malik, el Rey, con relación a Su soberanía sobre los cielos y la tierra,
en tanto que Dueño (malÍk) y Señor (rabb) de todas las cosas.
(6) al-Quddlls, el Santísimo, por Su Palabra: ‘Y no han valorado a AllAh en
Su verdadero valor (C. 39:67V5, y por Su transcendencia (tanzíh) respecto a todo
cuanto se Le atribuye.
(7) al-Salain, la Paz, la Salud, por Su incolumidad respecto a todo lo que se
refiere a Él, de cu nto es execrable que Sus siervos Le adscriban.
~He afladido con coxtbeces la numeración que corresponde al ms. a¡’Éógratb de Fin, cuyo texto
se reproduce más adelante en edición facsímil.
y. mfra la nota sobre esta aleya en n0. 25, a tuyo texto alude también lo que sigue.
1 .: . : . ¡.I.1541.’.b ~I .4 •;.h ‘.J4u . ‘
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(8) al-Mu ‘mm, el Fiel, el Salvaguarda, con relación a lo que Sus siervos
declaran fidedigno6, y por la salvaguardia (amán) que les otorga cuando cumplen Su
pacto primordial (Cahd).
(9) al-Muhaymin, el Celador, el Amparador de Sus siervos en la totalidad
de los estados en que se encuentren, ya sean favorables o adversos7.
(10) al~cAztz, el Poderoso, el Triunfador, por Su victoria sobre quien trata
de vencerLe o enfrentarse a El, ya que es invencible e incombatible, y por la
imposibilidad de oponerse a Él, dada la elevación de su santidad.
(11) al-=>abbár,el Avasallador, el Constrictor, por aquello a lo que compele
a Sus siervos tanto en sus necesarias obligaciones como en la elección de su
albedrío, pues ellos están en Su puño.
(12) al-Mutakabbir, el Altivo, por lo que ocurre a las almas débiles como
resultado de Su descenso (nuzal) a ellas, cuando desciende ocultando sus sutiles
bondades a quien pretende aproximarse O Él por medio de la definición y la cantidad
recurriendo a referencias tales como palmo (&ibr), codo, braza, premura (harwala),
deferencia8, contento, admiración, risa y cosas semejentes a éstas9.
6 0 bien, ‘porque es verídico con Sus siervos’.
Lit. ‘ya sean a su favor o en contra de ellos’. Expresión referida especialmente a la cualidad de
los estados con relación a su valor en la Balanza donde se pesarán las obras.
8 El texto dice tab.f¡3’ en lugar de tabaflu.f . Sobre esta noción y. Mabmñd Guráb. al-Fiqh.... p. 129.
Sobre estos términos, todos ellos referidos a Dios en diversos hadices o pasajes coránicos. y. los
comentarios de Ibn‘Arabí recopilados por Mabmñd Guráb, Ibid. Pp. 126-134. Se refiere aquí el autor
a la actitud de los antropomorfistas.
1 .: ‘ . ¡.4iu.6II~ . .. •‘n ‘U U•U’’ U U 1’.. —
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(13) al-Jáliq, el Creador, por la predeterminación (taqdCr~0 y la
existenciación (í9ádJ de cuanto existe.
(14) al-B&ri’, el Productor, por las creaturas” que ha existenciado a partir
de los elementos.
(15) al-Musawwir, el Modelador, el Formador, el Artífice, por las formas
que revela en el Polvo primordial (haba’) y por las formas de la teofanía (taallfl
que revela a los ojos de aquellos ante quienes se epifaniza12 y que a Sí mismo
atribuye, tanto las que se ignoran como las que se conocen, tanto las que son
comprensibles y como las que son inabarcables.
(16.1) al-Caifár, el Velador, por aquellos, de entre Sus siervos, a quienes
protege’3 y vela.
(16.2) al-Gáfir, el Dispensador, porque a Él se refiere la afable facilidad
(yasfl-) [no.).
lO v~ Chittick, SPK, p. 389, nota 16. La predeterminación consiste en establecer y predefinir los
estados de las cosas ames de que cobren existencia. CII 5. Haldm, Mu’9am, pp. 426-27.
Los seres elementales engendrados por composición de los cuatro elementos (muwalladat al-
arkan>.
12 Aquí el pronombre, en mase. pi., parece referirse no obstante a las ‘formas’ (fem. pl.>, en tal
caso, ‘formas humanas’ a imagen, entiéndase, de la forma divina (y. el badiz relativo a la ‘forma’ en
Ka!f, 4-3 y 9-3). El Formador es el que ‘abre’ o ‘ilumina’, es decir, el que hace aflorar las formas en
la Materia Prima y revela las formas teofánicas a [lit.‘en’] los ojos de quien -según otra lectura- se
revela ante tales formas humanas, es decir,en Sus propios ojos. V. elhadiz citado en Ka!!. 4-3 y 69-3,
según el cual Él es el ojo con que el siervo al que ama ve.
Hay una alusión implícita al badiz de la Transformación, comentado en la introducción de
Ka*f.
13 Con la idea implícita de pmtegerles cubriéndoles con una cortina.
1 ¡:w~um.—u. . JIU~L Ii. . ‘Un——..
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(16.3) al-Gafar, el Perdonador, el Que cubre, por los velos (sutar) que deja
caer, tanto por medio de seres compuestos engendrados (akwán) como de lo no
engendrado (gayr akwán).
(17) al-Qah/tar, el Opresor, el Dominador de quien por ignorancia disputa
con Él y no se aaepiente.
(18) al-Wahháb, el Magnánimo, el Dador, por los dones con que
graciosamente ha favorecido a Sus siervos para agraciarles, no como remuneración,
ni con el objeto de ser agradecido o recordado por ello.
(19) al-Karím, el Generoso, el que concede a Sus siervos lo que Le han
pedido.
(20) al- Vawád, el Próvido, el que da antes de la solicitud para que Le
agradezcan, de modo que -en retribución a su agradecimiento- aumente la provisión,
y Le rememoren, de manera que les retribuya por ello acordándose de ellos.
(21) al-Sajfl el Cumplidor, el Pagador, porque otorga a cada cosa su
creación (jalq) y cumple con su derecho (haqq).
(22) al-Razz&q, el Proveedor, el Provisor, el Sustentador, por las
provisiones y el sustento que brinda a cuantos requieren alimento, ya sean minerales,
vegetales, animales o seres humanos, independientemente de cuál sea su condición,
ya sean creyentes o incrédulos.
(23) al-Fatrah, el Revelador, el Que abre, porque abre las puertas de las
bendiciones, del castigo y de la pena.
Il5JIiI.~..:i ha ...uui. . U
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(24.1) al~CAlín?, el Sapientísimo, el Omnisciente, por la abundancia de Sus
conocimientos’5’
(24.2) ai~cAlim, el Conocedor, el Sabedor de Su propia Unidad esencial
(ahadiyya);
(24.3) al-‘Al/dm, el Omnisapiente, el Omniscio, el Conocedor de lo oculto
(al-gayb)’6, lo cual es un vínculo específico privativo (racalluq jdss) de este nombre.
El invisible reino de lo oculto es infinito, mientras que el reino de lo manifiesto
(~ahada) es finito, ya que la existencia (wu9ad), según el parecer de algunos
pensadores especulativos, es la causa del testimonio presencial (¡uliad) y de la visión
(ni ‘ya). Sea como fuere, el mundo del testimonio (¡ahada) tiene un carácter
particular <¿usas). Así pues, quien postula que la causa de la visión es la
predisposición <isrtd&J) de lo visible, el objeto de la visión (mar’O, tenga en cuenta
que no puede contemplarse (ma.fhad) sino la divina Realidad (al-Haqq), los posibles
existenciados y los que aún no han sido existenciados, y aparte queda lo imposible
(nwhdl) que, en tanto que conocimiento omiso no manifestado, no entra en el
dominio de la visión y del testimonio.
‘ El esquema morfolófmco faca es ambivalente y puede tener tanto un sentido activo
correspondiente al expresado por el part act. ~¿/ <y. ¡nfra “aiim’> como un sentido pasivo,
correspondiente a laforma mafU). Como pone de maniflesto M. Cbodidewicz: “De cene ambivalence
des Noms divius en fctíi mentionnés dana le Coran, Ibn ‘Arab¡ tirera d’ailleurs des conséquences
doctrinales m~eures en montrant que, par example, aI~eA ¡cm (...) designe Dieu en tant qu’1l est á la
fois afralím (Ccliii qul sail) et al-ma’lUni (Cehul qul est su): le seul Connaissant et le seul Connu en
torne chose connue” (Ocdan, p. 37). Cf. Ña. 111, p. 300. Y. ¿nfra, n0. 59 (a¡-Rama~). El tercer nombre
de la raíz, a)-“A 11am, es forma intensiva.
‘~ LiÉ. ‘por la abundancia de las cosas sabidas por Él’ o, forzando la lectura, ‘de Él’ (karrat
nia’ltimati-HO.
16 Y. C. 59:22.
.U,I~JIUd~.-4-.. 4 •..,L.. LB.
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(25) al-Qábid, el Ceñidor, el Perceptor, así llamado (1) por hallarse las cosas
en Su puño (qabda) según Su Palabra: “... y la tierra toda entera será Su puño el Día
de la Resurrección (C. 39:67)’’~, y porque “la limosna (sadaqa) va a la mano del
Compasivo (yad al-Rahmdn) antes de llegar a la mano del mendicante”’8, de modo
que el Perceptor la recoge.
(26) al-Básit, el Abastecedor, el Munificente, por cuanto sustento abastece -
cuya provisión no conlíeva iniquidad- que es la consabida cantidad predeterminada
(qadr maclÑm)19, pues Él -Enaltecido sea- toma y retiene de ella (l2oh] lo que quiere,
por lo que de prueba y estímulo (ibrilá’) implica y por el beneficio (ma a/ta)
implícito de tal retención, y provee de ella lo que quiere, por lo que de prueba y
utilidad tal provisión contiene.
(27) al-RáZff, el Exaltador, porque está en Su mano -Enaltecido sea- la
Balanza cuya justa medida (qist) alza y hace descender: el Exaltador eleva para
otorgar soberanía, exaltar y enriquecer a quien Él quiere.
(28) al-J4fid, el Humillador, el Degradador, porque destituye y aparta la
soberanía de quien quiere, abate a quien quiere y empobrece a quien quiere; en Su
mano está el Bien (¡ayr) -que es laBalanza- y cumplidamente satisface los derechos
de los merecedores, lo cual en esta circunstancia no deriva del proceder operativo del
don gratuito (mu”ámalat al-imtinán), sino del cumplimiento y pago de lo debido
(¿st‘lá’ al-huqllq), que es un aspecto parcial de la gracia general (imtindn) cuyo
17 La aleya cwnpleta dice: “No han valorado a AIIfflI debidamente. El dfa de la Resurección,
contendrá toda la tierra en Su puño, los cielos estarán plegados en Su diestra. ¡Gloria a Él! Está por
encima de lo que Le asocian”. Trad. Cortés. V. supra n0. 6.
‘8V. la nota a este mismo badiz en Kalf, 21-2.
‘~‘ V. mfra it’. 86.
k 4 ~4~¡ >1 1 J¿’J~M lIk.,4M111
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alcance es más universal.
(29-30) al-Mutizz al-Mudilí, el Ennoblecedor y Envilecedor, el Honrador
y Humillador, pues ennoblece a Su siervo con la obediencia (rá<a) a Él y le envilece
con la oposición (mujálafa) a Él. En este mundo (dunyá) honra con la riqueza que
da a aquel a quien la da, con lo que de certeza (yaqín) a los Suyos otorga y con la
autoridad (r¿’ása), el gobierno (wiláya) y la capacidad de disposición (tahakkum) con
que agracia a sus siervos en el cosmos (‘álam) en la ejecución de la palabra y del
poder. Y llámase al-Mudilí por aquello con lo cual humilla a los tiranos opresores y
a los soberbios, y por aquello con lo cual humilla en la vida mundana a algunos de
los creyentes (mu‘minan) para honrarles después en la Última Vida (ájira) y con lo
cual rebaja también a aquellos a quienes, por su fe y su obediencia, hace herederos
de la modestia y de la humildad (4illa) en este mundo20.
(31) al-Samr’, el Oidor, el Omnioyente que escucha las súplicas de Sus
siervos cuando Le invocan y ruegan en sus necesidades, de modo que necesariamente
les responde en virtud de Su nombre el Oyente, pues Él mismo -Enaltecido sea-, al
referirse a la escucha, aludió a la obligación de responder, sancionando a quienes,
en realida4 no escuchan, con estas palabras: “No seáis como los que dicen “Hemos
escuchado” y no escuchan (C. 8:21)¡¡2¡. Sabido es que, en el contexto al que se
refieren estas palabras, aunque sí habían oído la llamada de Dios (dxtwat al-Haqq)
205e refiere aquí alaperfecta realización de la servidumbre(‘ubfidi>ya), morada espiritual propia
de los “herederos” espirituales. Alude el Sayj a una sentencia que cita en varios pasajes: “AN Yazid,
quien se cuenta entre la Gente de la Develación, refirió que en una de sus visiones Dios le dijo:
“Acércate aMi por media de aquello que Yo no tengo: humildad (4illa) y pobreza”. Fin. III, p. 316.
Sobre otras referencias acomentarios de Ibn ‘~bí acerca de esta sentencia, y. Chittick, SPK. p. 387,
nota 11.
2! j~ Cortés traduce: “No bagáis como los que dicen: “¡Ya hemos oído!”, sin haber oído””.
1 l.iiL&¿.&.i 11.1;. ‘¡1 ‘
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22con sus oídos, no obstante, no respondieron a la convocatona . Así es como el
‘3Verdadero, en tanto que Oyente, trata con Sus siervos recíprocamente-.
(32) al-B a.sir, el Veedor, el Omnividente, es el que ve todo lo concerniente
a Sus siervos, según manifestó cuando dijo a Moisés y Aarón: “Yo estoy con
vosotros, escuchando y viendo (C. 20:46)”, y antes les dijo “¡No temáís!’~ 1121a1, ya
que Su vista (basar) confiere la salvaguardia (aman) al siervo cuando le mira, pues
este es el significado de al-fiasir, y no sólo que lo contempla y ve sin más: Ya lo
asista o desampare, tanto si se cuida de él con solicitud como si en apariencia le
descuida y abandona, Él está viendo al siervo en su realidad esencial (haqiqa).
(33) al-Hakam, el Juez, el Árbitro, por las sentencias con que dispone y
distingue entre los siervos en el Día de la Resurrección (yawm al-qiyáma), y por
cuantas disposiciones prescritas en la revelación (aJ¡kdm maJrita) y cuantas
confidencias instituidas como ley ha revelado al mundo; todo ello es parte del
nombre al-HaIcam.
(34) al-”Adl, el Justo, el Equitativo, porque decide según la justa verdad
(haqq) y por haber establecido la religión monoteísta primigenia (al-milla al-
~ O bien, ‘exhortación’. De este texto se desprende que, tal como el autor la entiende -baséndose
en el pa~aje coránico-Ú la verdadera escucha integra tiimbién la consiguiente respuesta, sin la cual no
es escucha completa.
‘
3p~ “~l>¡emplea aquí la forma de reciprocidadde la raíz “-m-¡ para signiflcar que la escucha
y la respuesta son mutuas: si el siervo responde, Dios responde.
‘4Parte de la misma aleyt “Dijo: “¡No temáis! Yo estoy con vosotros, oyendo y viendo” (C.
20:46)”. Trad. Cortés.
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han¡flyya95. Según Su Palabra “dijo [e] Enviado]: “¡Sefior mío, decide según ]a
justa verdad (haqq) 1” (C. 21:112)26, con lo cual toma partido por Él” ya que, por
otro lado, ha establecido una disposición con relación al deseo pasional (/zawñ) en
virtud de la cual quienquiera que se deje llevar por éste se extravía de la Senda de
Alláh.
(35) al-LatzT el Sutil, el Bondadoso, el Benevolente con sus siervos, a
quienes hace llegar la curación (“áfiya) cuando están enfermos por medio de
remedios que en ocasiones son desagradab]es. No hay nada más velado, a título de
ejemplo, que el sutil principio curativo contenido en aquellos remedios que, siendo
dolorosos, producen sin embargo salud (¡¡fi7’) y descanso. No hay huella alguna de
su efecto benéfico en el momento de emplear el remedio (dawá’) ya que, aunque
sepamos que su empleo produce la sanación, no podemos sentir, debido a su sutileza
(latáfa), ese imperceptible principio sanador. Esto con relación al aspecto de la
sutileza.
Por otra parte, al aspecto de Su benevolencia (lun) corresponde Su ‘oculta
presencia efectiva’ (sarayan) en los actos de todos los seres existentes (maw9fldát),
a la cual se refiere Su Palabra: “Alflh os a creado a vosotros y [ha creado todo]
~ Emplea aquí el ~ayjel ténnino han Qíyya “la religión de Abraham, que fue hanif yno asociador
(C. 2:135)”. Dice otra aleyt “¡Profesa la Religión como ~uzn«,según la naturaleza primigenia «¡Ira)
que Dios ha puesto en los hombres! [...] (C. 30:30)”. Para consultar otras ocurrencias coránicas del
término -doce en total-, y. Cortés, El Corda, p. 768.
~ Cambio en traducción la expresión qul, ‘di’, que aparece tanto en el ms. autógrafo como en
ambas ediciones citadas supra, porqala ‘dijo’, según el texto coránico: “Dice [o.i.‘dijo’ Mu»ammadJ:
“¡Señor, decide según justicia! Nuestro Señor es el Compasivo, Aquél Cuya ayuda se impíora contra
lo que contáis [deDios]” (C. 21:112)”. Trad. Cortés.
“ O bien. lii ‘lo cual es una inclinación (mayl) hacia ella’. La ambigúedad del pronombre permite
ambas lecturas. En definitiva, la justa verdad Qiaqq) es Él, el Verdadero (al-Haqq).
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cuanto hacéis (U 37: 96)~í28. Nosotros, sin embargo, no vemos las obras sino como
obras de las criaturas mismas, aunque sepamos que en realidad el autor (cantil), el
único agente que realiza tales obras, es sólo Alláh, lo cual, si no fuera por Su
benevolente gracia (lud) que por cortesía lo vela, podría presenciarse.
(36) al-Jabír, el Sagaz conocedor, el Informado, el Examinador, por lo que
sabe de Sus siervos por experiencia al ponerles a prueba. A esta prueba experiencial
(ijtibár) se refiere Su Palabra: “Hemos de probaros de modo que sepamos (C.
47:31)129. De esta manera comprueba si Le atribuimos e] acontecer del saber (hudll¡
al.Cilm) o no30. Observa también esta otra gentileza (tuff) divina: por la analogía
entre ambas cortesías Alláh ha unido el nombre al-Jabfral nombre al-LaUT diciendo
en el Corán “el Sutil, el Informado (al-Latzf al-Jabír) (C. 6: lO3)”~’.
(37) al-Hal(m, el Clemente, el Indulgente, el Manso, es el que concede un
plazo con indulgenciay mansedumbre (amhala), sin ser descuidado o negligente (md
ahmala) ni apresurarse a castigar a quien obra mal por ignorancia, aunque tenga
capacidad para saber acerca de su error [121fr1 y pueda preguntar y observar para
aprender.
28 Dice el pasaje: “¿Servís lo que vosotros mismos habéis esculpido, 1 mientras que Dios os ha
creado, a vosotros ylo que hacéis? (C. 37: 95-96)”. E. d., ‘los ídolos, obra de vuestra manos’, o bien,
a vosotros y vuestra obras’. Trad. Cortés. Aleya citada en KaJf, 7-3.
29V. KaJf. 32-2.
~ E. d., si reconocemos en el acaecer del conocimiento un ejercicio cognitivo de Dios, o bien nos
atribuimos a nosotros mismos la facultad y el acto de conocer, usurpando así la atribución del divino
atributo del saber (‘ifni), atributo del cual, en tanto que siervos ontológicamente indigentes, los
creyentes sólo pueden considerarse investidos, nunca dueños.
~‘ Así también en C. 67: 14 y, sin artículo, en C. 22:63, 31:16 y 33:34. Vemos que la contigílidad
de dos términos coránicos es, según los criterios hermenéuticos del ~ayj,razón suficiente para
considerar que entreambos hay algima suerte de vínculo especial, ya que en la Palabra revelada todo
ha de sernecesariamente significativo y consciente.
‘h Idi.
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(38) al~cAzÍm, el Inconmensurable, que está en los corazones de los
gnósticos32, aquéllos que verdaderamente Le conocen.
(39) al-=akúr,el Agradecido, el Reconocido, por la petición (talab) a Sus
siervos de que incrementen (ziyáda) de entre sus obras aquéllas por las cuales Él les
agradece y se acuerda de ellos33, permaneciendo, con obediencia a Él, dentro de los
límites, los derechos, los mandatos y las prohibiciones que Él ha prescrito en la Ley
revelada. Al decir “Si sois agradecidos, os daré más [de Mi gracia] (C. l
4:7)tM,
establece un trato de reciprocidad con Sus siervos, por lo cual les pide, en virtud de
Su nombre el ‘Agradecido’ (al-Sakar), que se esfuercen por realizar aquello que Él
les agradecerá.
(40) al-’t4lg el Altísimo, el Excelso, el Sublime, tanto en Su ocupación
(¡a’n? como en Su Esencia (~ñt), respecto a todo cuanto se relaciona con las
características (simA:) de la contingencia (hudz7~) y ]os atributos de los accidentes
(mu atdt).
(41) al-Kabír, el Grandísinmo, el Magnifico, el Supremo, Superior a los
ídolos que los asociadores (mu!riqan) habían eregido como dioses (áliha).
~ O también. ‘el que es Grandioso en los corazones de los conocedores’. V. el badiz citado en
¡<aIf, 5-3.
3>Almidn a laaleya “¡Acordaos de Mí, que Yo Me acordaré de vosotros! ¡Dadme las gracias y
no Me seáis desagradecidos!” (C. 2:152). Trad. Cortés. La rememoración (4ikr) tiene por tanto un
carácter de reciprocidid.
~ Citada en ¡<aIf 36-2. La fonna verbal de la expresión ‘os daré con creces’ es de la misma raíz
(z-y-d) del término ziytlda, ‘incremento’, antes empleado.
“ El término fa‘n remite a un versículo coránico, frecuentemente citado por lbn ‘M~,¡ con
relaciónalaideadelapermanenterenovacióndelacreaciónaeadainstante,enelcualsediceque
“cala día Él tiene ima [nuena]ocupación (Ia’n)” (C. 55:29).
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Por el]o dijo Abraham, el Intimo (al-Jalil) de Al/ah -en e] pasaje en que
muestra a su pueblo la prueba fehaciente (hu99a96- que Alláh, según su verídica
afirmación, es el que realmente había quebrado los ídolos (asnám), adoptados como
dioses por los idólatras, hasta hacerlos pedazos (9udá4j, a pesar de la pretensión de
sus adoradores que, según otro pasaje, se excusaban diciendo: “No los adoramos sino
para que nos aproximen a Alláh en grado (C. 39:3)’<~~, con lo cual los mismos
asociadores Le atribuyeron de hecho la supremacía (kubr) -Enaltecido sea- sobre sus
dioses.
Así pues, Abraham -con el sea la Paz- dijo: “¡No! E] Superior (kab(r) a e]]os
es quien lo ha hecho (C. 21:63)”~~. En este punto hay una pausa (waqJV9 y luego
sigue diciendo: “¡Preguntadles al respecto, si es que son capaces de hablar!””. Si
hubieran tenido la capacidad de hablar, habrían reconocido su condición de siervos
manifestando que Alláh es el Grande, el Altísimo, el Inconmensurable.
(42) al-HajTz, el Conservador, el Preservador, porque es omnicomprensivo
36 Para una mejor comprensión este comentario es aconsejable la previa lectura del pasaje C. 21:
51-73.
37Aieya citada íntegramente en ¡<aIf, 2-2.
38Es decir, quien ha destruido los ídolos. Tras referirse a la destrucción de los ídolos (anam) por
parte de Abraham que “los hizo pedazos (5’udadj (C. 21:58)” dice el pasaje citado: “Dijeron:
“¡Abraham! ¿Has hecho tú eso con nueswos dioses?” 1 “¡No!” dijo. “El mayor de ellos (kabíru-hum)
es quien lo ha hecho. ¡Preguntádselo. si es que son capaces de hablar!” (C. 21:62-63)”. Trad. Cortés.
Obsérvese que la interpretación que lbn vArab¡ hace de esta aleya en este contexto difiere de la
habitual. No considera el ~ayjque la respuesta de Abraham sea un engaño y se refiera al ídolo grande
mencionado en C. 21:58, como refleja la traducción de Cortés, sino que entiende que Abraham
proclama la verdad, la doctrina correcta (i’tiqad a), al manifestar que verdaderamente ha sido Dios,
el Grande, el Superior (¿tabo’) a los ídolos y no él -en tanto que mero instrumento- quien los ha hecho
pedazos.
~ Precisa el ~ayjque en este punto hay una pausa para señalar la conveniencia de su lectura: el
texto dice luego ‘preguntaRes’, con pronombre plural, y no ‘preguntadle’, lo cual indica que se refiere
a los ídolos rotos y no al que habla quedado indemne.
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y rodea40 todas las cosas para preservar su existencia; pues las cosas son
susceptibles de ser o no ser41. A aquel a quien Él -Exaltado sea- quiere existenciar
y a quien Sus nombres dan existencia, Él se la preserva, y a quien no quiere que
exista y quiere que quede en la inexistencia <adam), le preserva la inexistencia, de
modo que, en tanto que la preserve, no puede existir de manera efectiva, y puede
suceder que la preserve por siempre o bien hasta un plazo determinado.
(43) al-Muqn, el Alimentador, el Determinador, el Proveedor, por los
alimentos que determina y asigna en la tierra y por las cosas que inspira (awha) en
el cielo, pues Él -Exaltado sea- da [122.1el alimento (qllt) a todo lo sustentado42 en
conformidad con la medida predeterminada43.
(44) al-Has!!,, el Contador (1), el Suficiente (2), pues (1) enurnera las gracias
(ni’am) que te brinda para hacerte ver Su favor y Su bondad (minna) contigo cuando
de ello reniegas con ingratitud y, sin embargo, por Su benevolencia y generosidad,
no toma represalia contigo; y (2) porque Él te basta y es Suficiente (k&fl) para ti con
respecto a rodo. No hay más dios que Él, el Omnisciente, el Juicioso (a1~cAlr al-
HakímY’4.
~ Esta comprensividad (ihata), la idea de cerco que abarca y contiene todas las cosas, se
representa mediante un círculo que encierra todas las esferas.
~ En el sentido de que pueden cobrar existencia (wu9ud) o permanecer en estado latente en la
inexistencia (‘adam).
42 Lii ‘da el alimento de todo el que se alimenta (nuaaqawwit)’, ya sea el de los cuerpos o el de
los corazones -que da título a la célebre obra de Abú lib al-Makkt QUI al-qulab (El Alimento de
los corazones)-, a lo cual se refiere la inspiración celeste.
~ Alusión a C. 15:21. V. supra ti0. 26 e mfra n0. 86.
“Ambos nombres aparecen apar~ados en el Corán en más de veinte ocasiones.
W4b4SI• 1
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(45) al- YalÍl , el Majestuoso, porque es inaccesible y no pueden percibirLe ni
la vista (basar), ni la visión interior (basira). Él está elevado en este sentido, mas por
otra parte desciende -puesto que está entre Sus siervos “dondequiera que ellos estén
(C. 58:7)”- del modo que a Su g]oria (9a1á1) corresponde. Hasta tal punto es esto
cierto que según el hadiz llega a decir en Su descendimiento (nuzal): “Estaba
enfermo y no Me visitaste, estaba hambriento y no Me alimentaste, tenía sed y no
Me diste de beber”45, y se revela a Si mismo entre Sus siervos en la situación
(monzila) de Sus propios siervos, poniéndose en el lugar del enfermo, el hambriento
y el sediento, lo cual corresponde a la propiedad (bu/cm) de este nombre divino.
(46) al-Raqlb, (1) el Guardián, el Vigilante, (2) el Observador, el
Controlador, (1) por lapennanante ocupación de preservar Su creación (jalq)46 que
a Sí mismo se ha impuesto, lo cual no resulta una carga para Él en absoluto; y (2)
porque hace saber a Sus siervos que, dado que Él les observa, ellos han de tener
reparo y pudor de Él, de modo que no les vea en aquello que les ha vedado y no les
pierda de vista en aquello que les ha mandado.
(47) al-Mu9¡b, el Satisfaciente, el Complaciente, el Respondedor, es Aquel
a quien, en virtud de Su proximidad y de Su escucha47, se dirige la invocación de
Sus siervos, según se desprende de lo que ha comunicado acerca de Si -según Su
Palabra: “Cuando Mis siervos te pregunten por Mí, [di que] estoy cerca y respondo
‘~ Sóbre este had&, y. KaIj 42-2 (al-faId). nota5 Esto corresponde al aspecto de Belleza del
nombre ‘el Majestuoso’, en el cual está implícito su opuesto, el nombre ‘el Hermoso’.
46 o bien, ‘cuidar del hombre’.
47AflAh es Oyente (sant) y está Cercano (qarib). A ambos Nombres hacen alusión Sus atributos
de cercanía y ‘receptividad’. Con esta misma definición introduce QÚnawi su comentario al nombre
aI-Mu9íb. Cf. ffaqa’iq, ms. Asir Efendi 431, fol~ 73a.
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(uj3íbu) a la llamada del que ora cuando Me invoca (C. 2: l86)”~~-, al describírSe
a Sí mismo como Hablante (Murakallim), dado que el ‘Respondedor’ es quien tiene
la capacidad de la respuesta (i9ába), la cual consiste en atender el llamado
(ralbiya)49”.
(48) al-Wast, el Inmenso, el Vasto, e] Onmiconiprensivo, el Abarcador,
el Liberal que da con largueza50, por cuanto despliega de Su gracia (rabino)
omnímodo que todo lo comprende, la cual ha sido creada (¡najíaqa), y en razón de
la cual tiene compasión de todas las cosas y retira Su cólera (gadab) de Sus siervos.
Observa con atención, pues hay un maravilloso secreto (sirr) contenido en Su
Palabra: “Mi gracia (ra/una) comprende (wastat) todas las cosas (C. 7:156)151 y en
Su Palabra: “Todo [122b]es perecedero (hdlik) salvo Su Faz (C. 28:88)152.
(49) al-Ha/din, el Doctísimo, el Sapientísimo, el Prudente, el Juicioso, el
que dispone y ordena haciendo que cada cosa descienda y se manifieste según su
propio rango (manzila), situándola en su correspondiente grado (manaba). Ha dicho -
Enaltecido sea-: “Aquel a quien se da la sabiduría (hikma) ha recibido mucho bien
48 Dice la aleya completa: “Cuando Mis siervos te pregunten por Mi, estoy cerca y escucho la
oración del que ora cuando Me invoca. ¡Que Me escuchen y crean en Mí! Quizás, así, sean bien
dirigidos (C. 2:186)”. Trad. Cortés. La misma aleya se cita en Ka~f, 45-2 (al-Muyib).
~ El ténnino talbiya, rnasdar o nombre de acción de la forma verbal labbñ, significa “responder
‘heme a~¡ii (labbayk)’. acudir al llamamiento, comparecer”.El término aludea la plegaria islámica que
comienza diciendo: “¡Señor mío, heme aquf ante ti (hzbbayk)!”.
~ Lii ‘el que extiende el don (‘ma’)’. Se trata, por tanto, de otro de los nombres de ‘don’, con
los significados de ‘Liberal’ y ‘Enriquecedor’. Pero también significa ‘el que contiene lo que
despliega’.
Citada también en kafj 46-ly nota 2.
52 Dice la aleya completa: “¡No invoques a otro dios junto con Dios! ¡No hay más dios que Éí!
¡Todo perece, salvo Él (lii ‘salvo Su faz (wa9h>’]! ¡Suya es la decición! ¡Y a Él seréis devueltos!”
(C. 28:88). Trad. Cortés.
1 ,1Ia4~ ~
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(jayr) (C. 2:269)”~~, y ha dicho también refiriéndose a Sí mismo que en Su mano
está el Bien (jayr)M. El Profeta -Alláh le bendiga y salve- dijo a este respecto:
“todo el Bien (jayr) está en Tus manos por entero”, de modo que no resta aparte
ningún otro bien distinto que no esté en Sus manos, mas “el daño (¿<arr) no procede
de Ti”55.
(50) al-Wadrld, el Amoroso, El de amor constante, el Amigo afable que
mantiene con constancia Su amor a Sus siervos, sin que sus faltas de obediencia
hagan mella en el precedente amor (mahabba) hacia ellos, ya que tales rebeldías no
les han sobrevenido sino por efecto de una disposición del divino decreto (qa4d’) y
de la predestinación (qadar sábiq), mas no para producir la expulsión (tard) y el
alejamiento de la Presencia divina, pues ha dicho: “para que AllTh perdone tus faltas
precedentes y últimas (C. 48:2)56, de modo que el perdón (magfira) a los amados
(mubabban)” prevalece.
~ Dice la aleya completa: “Concede la sabiduría a quien Éí quiere. Y quien recibe la sabiduría
recibe mucho bien. Perono sed~an amonestar sino los dotados de intelecto (C. 2:269)”. Trad. Cortés.
El término hikma es de la misma raíz léxica que el nombre al-llakrm.
~ Alusión a C. 3:26. en donde se dice: “En Tu mano está el bien
“ Lit. ‘no remite a Ti’, ‘no se remonta a Ti’. Explica Ibn ‘Mabí que “el mundo de la creación y
la composición requiere el mal (¡arr) por su misma esencia; [... mientras que] el Mundo de la Orden
es el puro Bien (jayr) en el cual no hay mal en absoluto”. Cf. Rut. II, p. 575, lss. 25-26. Sobre estas
nociones de bien y mal -entendido éste como ausencia de bien e inexistencia- y. también Chittick,
SPK, “Good and Evil”, pp. 290-91.
56En traducción de 3. Cortés, la aleya completa dice: “Para perdonarte tus primeros y tus dítimos
pecados, perfeccionar Su gracia en ti y dirigirte por una vía recta (C. 48:2)”.
‘~ Especiflea el ~ayjen el texto que este término -que podría confundirse gráficamente conel pan.
act. ‘amantes’ (muhibban), más común en esta forma- es aquí participio pasivo (fsm mafab.
Probablemente usa el autor la forma cuarta en lugar del pan. pas. de la primera (mg¡bab), más
frecuente, como alusión al badiz en queDios dice: “Y el siervo no cesa de acercarse a MI It] hasta
que Yo le amo y cuando Yo le amo...” (y. Kaff, 4-3 y 69-3). en el cual se emplea la forma cuarta.
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(51) al-Ma)Wd, el Noble, el Glorioso, el Honorable, porque a Él pertenece
la nobleza (¿<arafl de todo cuanto puede calificarse con el atributo de la nobleza, pues
la nobleza del universo reside en aquello que a All~h remite, a saber, en que Él lo
creó y lo realizó, de modo que su nobleza no es propia, no es noble por sí mismo
dado que, en realidad, el verdaderamente Noble (&ar«) es Aquél cuya nobleza es
inherente a su propia esencia y sólo Alláh es noble por Sí mismo.
(52) al~BáciL el Resucitador, el Expedidor, el Que envía, en sentido
universa] (tum&m) o particular (¡usas).
En sentido general (‘umdm), porque “envía” los posibles de la inexistencia
(cadam) a la existencia (wu9Íid), y es éste un envio (baco que no consideran sino
aquéllos que postulan que los posibles (mumkinát) tienen entidades inmutables (acydn
tublltiyya), aunque quien lo afirme no ponga de manifiesto lo que aquí hemos
indicado; y dado que el Ser (wu9&d) es la misma entidad del Verdadero (cayn al-
1-jaqq)’8, queda claro que no íos’9 ha enviado, es decir no ha enviado a los
Es decir, la Existencia es idéntica al Verdadero; la Existencia-encuentro es la misma Realidad
divina, la entidad de Dios en tanto que Realidad. Para una correcta interpretación de esta formulación,
que no ha de confundirse con la doctrina panteísta, y. W, Chittick, “La Unidad del Ser”, POSTDATA.
XV, verano 1995, Pp. 30-41. S. H, Nasr aclara este punto en términos inequívocos: “La doctrina
esencial del sufismo, especialmente en la interpretación de Mubfl-l-Dln y su escuela, es la de la
unidad trascendental del Ser (wahdat aI-wuyad), por la que muchos estudiosos modernos le han
acusado de ser un panteísta, un panenteista y un monista existencial y, más recientemente, de seguir
lo que se denomina como misticismo natural. Sin embargo, todas estas acusaciones son falsas, ya que
confunden las doctrinas metaffsicas de Ibn ‘Mabi con ¡a filosofía, y no tienen en cuenta el hecho de
que el camino de la gnosis no está escindido de la gracia y de la santidad. Las acusaciones de
panteísmo contra los sufíes son doblemente falsas ya que, en primer lugar, el panteísmo es un sistema
filosófica, mientras que Mu»yT-l-Din y otros como él jamás declararon su adhesión o creación de
ningún tipo de “sistema” y, en segundo lugar, porque el panteísmo implica una continuidad sustancial
entreDios y el Univeiso, mientras que el ~ayjsería él primero en sostener la absoluta trascendencia
de Dios sobre todas las categorías, incluida la de sustancia. Los críticos que acusan a los sufíes de
panteísmo pasan por alto la diferencia fundamental entre la identificación esencial del orden
manifestado con su Principio ontológico y su identidady continuidad sustancial. Este último concepto
resulta metafísicamente absurdo y contradice todo lo dicho por Mu~y¡-l-D¡n y otros sufíes respecto
a la Esencia divina. [...] Es cierto que Dios mora en las cosas, pero el mundo no “condene’ a Dios,
y cualquier término que impliqee este último sentido no es apropiado para describir la doctrina de
wal¡dat al-wuad”. Cf. “¡bu ‘AIabI y ¡os sufíes”, POSTDATA, xv, verano 1995, pp. 17-18.
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posibles de la existencia potencial a la efectiva sino Alláh mismo por medio de este
nombre al-Bgit en especial.
Luego está, en sentido panicular (jusas), el envío de un estado a otroW,
como en el caso de la misi6n profética de los mensajeros (ba’t al-rusul), el envío
desde el mundo al Itsmo (barza]), es decir desde este mundo hacia el mundo
intermediario, tanto en el trance del sueño como en el tránsito de la muerte, y desde
el Itsmo hacia la Resurrección (qiyáma). Todo envío a un nuevo estado (hill) o a otra
nueva condición de una entidad (Cayn)áI que se da en el universo depende del
nombre al-B&i¡, que es uno de los nombres más extraordinarios con que el Real (al-
Haqq) Se ha llamado a Sí mismo para darse a conocer a Sus siervos.
(53) al-=ah(d,[¡23.) el Testigo (universal), el Que a Sí mismo Se presta
testimonio de que no hay divinidad sino Él y da testimonio, en favor de Sus siervos,
de aquello en lo cual reside el Bien (jayr) y la Felicidad (al-satáda) para ellos, de
cuanto han transmitido Sus enviados acerca de la obediencia a Alláh y a Su Enviado
y de cuantos nobles rasgos de carácter (makárim al-ajláq) han manifestado. Así
mismo es el Testigo que en contra de ellos da testimonio de las transgresiones
(mujálaf¿Zt), las desavenencias y los fútiles rasgos de carácter (safsdfal-ajIáq) en que
han incurrido, para así hacerles ver la merced (minna) y la generosidad (karam)
divinas en virtud de las cuales les dispensa, cubriendo y borrando sus faltas, de modo
que finalmente, en su retomo (ma‘al) junto a Él alcanzan la gracia general (¡¿¿mdl al-
59 p~> ~~j>¡ concuerda con frecuencia un plural femenino (en este caso mumkint2t), al cual
correspondería un pronontre de referencia en singular femenino (-ha) con un pronombre en plural
masculino (-hum) que alude a la condición vital y consciente, no puramente objetual, de lo
denominado.
~ Lii ‘el envío a los estados’ (al-ba’rff-l-ahwab. Por ejemplo, como a continuación se explica,
del estado de hombre común a la condición de enviado.
61 Es decir, su envío del estado latente a la existencia efectiva o viceversa. -
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ra/una), cuya amplitud (sa”a) les acoge, ya que son parte de la totalidad de las cosas
que la divina compasión abraza62.
Estas cosas llamadas ‘transgresión’ (mujálafa), All¡h no las hace salir de la
inexistencia (“adam) para hacerlas aflorar en la existencia (wu9ñd) sino por medio de
Su gracia (rahma), pues son creadas (majhiqa) de la gracia (rahma) y e] lugar
(mahal!) en que se realizan es causa (sabab) de su existencia, ya que no se
manifiestan por sí mismas sino únicamente por medio del transgresor (mujáliJ)63.
Ya sabes, pues, que son creadas de la gracia y que, como todas las cosas, celebran
la alabanzaM de su Creador (Jáliq). Pues así como glorifican a su Creador, así
también, sabiendo que no tienen lugar por sí mismas, piden perdón65 para el lugar
(mahalí) en que -a fin de que la existencia de sus entidades (‘ayn) se tome
manifiesta- se actualizan.
(54) al-Ijaqq, la Verdad, el Ser, el Verdadero, la divina Realidad, el Real,
es el verdadero Ser (wuyíid) “al que no alcanza lo falso (bátil)” -que es la
62 En la edición de M. Gurftb, p. 106, se omite el resto del comentario a este nombre, tal vez
porque el autor trata con audacia en estas lineas la polémica cuestión del origen de la naturaleza de
las obras transgresivas (mujalafdO.
63 El mujaljf es el lugar (ma/oil) y la cansa secundaria (salmb) de la manifestación de la
transgresión (mujalafa).
“Alusión a C. 17:44. V. mfra n0. 55 (al-Wakti)
“Las transgresiones, a fm de poder manifestarse, piden a Dios que perdone (istigfar) y ‘cubra’
(y.. supra, en n0. 16, los nombres de raíz g-f-r) al lugar en que se actualizan, es decir, al hombre por
quien sé realizan. - -
Según el autor, “...la desobediencia (rna0siya), cuando en ella el gnóstico está presente con
Alláh, estA viva (hayya) y dotada de un divino espíritu (rah ¡MhO que hasta el Día del Juicio pide a
Allah que le perdone por haberla realizado, y M~h transfonna lo qn de ella era malo en bueno
(hasan), así como sustituye su correspondiente castigopor recompensa”.Cf. Fin. 11. p. 652. Sobre esta
perspectiva de la desobediencia y sobre la noción de ‘inmunidad del lugar de man(festación’ (tismat
al-mahail), es deck del Hombre, exento de toda culpa (y. C. 48:2, donde tal exención se refiere a
Muhammad), y. 5. Hakim, M¿t9am. pp. 806-811.
• •• ~ LS-- - -‘
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inexistencia (“adamtt “ni por entre Sus dos manos, ni por detrás (jalf) de Él (C.
41:42)t67. La expresión “por entre Sus dos manos (muz bayna yaday-Hi)”~ está
relacionada con Su Palabra “... ante lo que he creado con Mis dos manos (C.
38:75)169; y la expresión “por detrás de Él (mm jalfl-Hi)” remite al dicho del
Enviado de Alláh -que Él le bendiga y le salve-: “No hay detrás de AllAh (war&’
Alláh) lugar al que apuntar”70, dicho en el cual literalmente atribuye a Alláh un
‘detrás’ (wará’) que es lo que viene después, la parte de atrás (jalJ). De modo que
Él es Ser real (wuñd haqq) que no procede de no-ser (“adam) y al que no sucede el
no-ser, a diferencia de la creación ~aIq) que procede de la inexistencia (“adam) y a
la que sigue la inexistencia7’ de un modo imperceptible, pues la Existencia y la
existenciación (iydd) no se interrumpen, y no hay en el cosmos nada propia del
“V. el comentariodel ~ayjal verso de Labid que el Profeta celebraba (KaIf, 52-3, al-Haqq, nota
4). Las nociones de haqq, la ‘verdad’, y bcItiL lo ‘falso’ se oponen recurrentemente en el Corán (y.
C. 8:8, 13:17, etc.).
67E1 pasaje, en ¡raducción de 1. Cortés, dice así: ‘Los que no creenen la Amonestación [elCorán]
cuando ésta viene a ellos.., Y eso que es una Escritura excelente, ¡ completamente inaccesible a lo
falso (batil> [Iit.‘lo falso no viene a ella ni por delante ni por detrás’], revelación procedente de uno
Que es sabio, digno de alabanza (C. 41:41-42>”. No obstante, en este contexto Ibn ‘AraN entiende,
a diferencia de la interpretación usual, que la frase se refiere a Dios, a quien ‘lo falso no Le viene ni
por delante [¡it.‘entre Sus manos’] ni por detrás de Éí’, y a continuación justifica su interpretación
con dos referentes escriturarios que demuestran que las expresiones “Sus dos manos” y “detrás de Éí”
pueden ret’erirse a Dios. En cualquiercaso, en razón de la interpretación más habitual de este pasaje
coránico -refl~ada en la traducción de Cortés-, el nombre al-Haqq, ‘la Verdad’, definido aquí como
el wu9ad “completamente inaccesible a lo falso”, se refiere también de modo alusivo al Corán, a la
Escritura de la Existencia. Cf. 5. Haldm, ‘al-Qurt al-kabir’, Mu~anz, p. 908.
6% La expresión se ha traducido al pie de la letra para que se entienda el comentario, aunque en
general se traduciría ‘ni por delante de él’, pues tal es su significado en el uso común de la lengua.
Sirva este pasaje como un ejemplo más de la práctica akbarl de lectura, no ya literal, sino literalisima,
lectura -valga la expresión- ultrahteral, ‘al pie de la letra’.
69 Aleya citada en ¡<aIf, 4-3 (y. nota 5).
70 y, Concordance, ‘marmá’.
71En la incesante renovación de la creación a cada instante. Lo que se dice de la creación (¡aig)
endéndase también del hombre, la creatura (¡aig) por excelencia
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cosmos, ya sea en este mundo o en la Morada Postrera, sino existencia (wufid) y
testimonio (¡uhñhh72 sin ténnino fl235J o interrupción alguna, entidades (a”yán¡3 que
se tornan manifiestas y se contemplan.
(55) al-WakEi, el Procurador, el Abogado, el Valedor, a quien Sus siervos
confían el cuidado de sus intereses (masdlih): en virtud de esta misma atención
(nazar) a sus necesidades, El les ordena que empleen en dádivas (infáq) detenninada
proporción de sus riquezas. Después de que Le hayan tomado y reconocido
plenamente como Valedor (wakífl, Él delega en ellos, encomendándoles el cuidado
de sus intereses: en un sentido, los bienes (amwcYl) Le pertenecen, mas les ha
encargado -en tanto que vicerregentes- que se ocupen de ellos; en otro sentido, los
bienes pertenecen a los siervos, de modo que son ellos quienes delegan en Él su
custodia. Los bienes son de los siervos sólo en virtud del beneficio (tnanfa”a) que les
deparan, mas son de Él pues, como todas las cosas, están inmersos en una
permanente glorificación (tasbEh) en alabanza Suya74. Siendo así, quien alcanza a
considerar la glorificación (tasbíh) afirma que Allflh no ha creado el cosmos sino
para que se Le adore75, mas quien dirige su atención al provecho (manfa”a)
72 El wu9ad corresponde a Dios y el IuhlkI corresponde al siervo. “Ciad is present and tinds
Himself in aH ¡hings, and man witnesses this presence and finding za tbe extent ofbis capacity. Wu9ad
as such belongs za te Nonmanifesz, tbough ita reverberations fin tbe cosmos. In contrast, fuÑad is te
vision of self-disclosure and belongs to te manifest realm’. Cf. Chittick, SPK, Pp. 226-227.
~ Apréciese una vez más la interacción alusiva de dos significados del término ‘ayn: pl. a’ydn,
‘entidad’; pl. ‘uyanfa”yun ‘ojo’.
~ Alusión a C. 17:44: “Le glorifican los siete cielos, la tierra y sus habitantes. No hay nada que
no celebre Sus alabanzas, pero no comprendéis su glórificación <tasbi4>. Éi es benigno, indulgente”.
Trad. Cortés.
“ Lit. ‘para adoración Suya (¡¡-‘¡bodafi-Hi~. Alusión a la aleya: “No be creado a los genios y a
los hombres sino para que Me sirvan (¡i-yofbudilnO” (C. 51:56>. Trad. Cortés. Es decir, para que el
hombre, c¡nnpliendo su función cognitiva, sirva al propósito del cosmos, que es -según el badiz del
Oculto Tesoro <y. Mu’9am, p. 1266)- conocer a Dios, quien ha manifestado el cosmos por Su voluntad
de darse a conocer.
H~4d~ 1-
223
considera que Alláh sólo ha creado el universo para que cada parte de él sea útil y
beneficie a la otra76.
El primer provecho (manfaca) mutuo corresponde a la existenciación 09ád),
pues Allah ha existenciado los lugares (ma/taU) de manifestación para que puedan
recibir el beneficio de la existencia cuantos existentes (maw9lldAt) no pueden existir
de modo efectivo sino en un lugar (mahallY7, y ha existenciado aquello que no
existe por sí mismo para que con ello se beneficie aquello que no puede prescindir
del acontecer de los accidentes (hawádi4 ni estar libre de ellos78. Así pues, la
existencia de cada uno de ambos depende de la existencia del otro7t mas de un
modo tal que no implica encadenamiento causal recíproco’ (dawrt>, lo cual
imposibilitaría el acontecer (wuqtiD.
(56-57) al-Qawíal-MatEn, el Fuerte, el Firme, es el que tiene la faena (411-1-
quwwa) para vencer la resistencia (“izzat’ de algunos o de todos los posibles en
general, es decir, el hecho de que no aceptan los opuestos82. A esta fuerza (quwwa)
se debe la creación del Mundo de la Imaginación (‘álam al-jayáO, creado para que
en él pudiera manifestarse la- síntesis de los contrarios (al-9am” bayna-l-adddd), ya
‘6La edición damascena de Mahmiid Guráb omite el resto del comentario a este nombre.
“Es decir,para que puedan manifestarse los accidentes, las propiedades o efectos de los Nombres,
que son los fenómenos o creaciones -cosas, entidades, formas- del cosmos, por los cuales los Nombres
se tornan manifiestos. y. Chittick. SPK, p. 39.
78 Es decir, el lugar (,nahalt) donde los accidentes se tornan manifiestos: el Hombre Universal.
~ Lit. ‘de su compafiero’.
~ V. la definición que del término dawr hace Yur92n¡, Tttrffilt, trad. Oloton, p. 200 (n0. 744).
~‘ Lit. ‘inaccesibilidad’.
82 Lit. ‘la no recepción de los contrarios’ (‘adam al-guie! li-l-a4dad>. Podríamos llamar a esta
resistencia de los posibles inconn-ariabilidad, la tendencia a no acoger y aunar los contrarios, facultad
por la cual algo no es su opuesto.
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que la percepción sensible (hiss) o el intelecto (‘aqí) no permiten por sí solos la
unión entre dos opuestos, mientras que la Imaginación, sin embargo, no impide tal
combinación. Así pues, la autoridad (sultán) [124aJ y la fuerza del Fuerte únicamente
se ponen de manifiesto en la creación de la facultad imaginativa (quwwa muzajayylla)
y del Mundo Imaginal83, que es -en cuanto a significación (dalála)- aproximado a
la divina Realidad (al-Haqq), pues el Verdadero (al-Haqq) “es el Primero y el
Último, el Manifiesto y el Oculto (C.
57:3)*U. Cuando preguntaron a AbU Sa
0id al-
Janiz: “¿Por medio de qué has conocido a Alláh?”. Respondió: “Por el hecho de que
reúne los contrarios”. Luego recitó la citada aleya.
Si todo esto no fuera dicho de una Única Entidad (‘ayn wáhid), no habría
provecho alguno en estas palabras, pues de hecho nadie niega la diversidad de las
relaciones (nisab). Una misma persona puede tenermúltiples relaciones, de modo que
sea padre, hijo, tío materno o paterno, o cosas semejantes a éstas, pero tal persona
sigue siendo ella misma y no otra.
Nada ha logrado verdaderamente hacerse con la Forma divina <s&ra)85 salvo
la Imaginación (jayáO, lo cual es algo que nadie puede negar, pues quienquiera que
sea encuentra imaginación en sí mismo y la contempla en sus sueños, viendo en ella
como existente (maw9ad) aquello cuya existencia es imposible.
“Alláh es el Sustentador (al-Razzáq), el Fuerte (Qa-l-quwwa), el Firme (al-
Matriz) (C. 51:58)”.
~‘ Esta traducción, tomada del latín Mw¡dus imaginalis, propuesta por H. Corbin para diferenciar
el mundo objetivo de la Imaginación activa de lo meramente imaginario (y. Imaginación, p. 15), ha
sido adoptada de modo prácticamente unánime tanto en las traducciones francesas e inglesas como,
más recientemente, en las espallolas. A continuación se señala que la expresión ‘mundo imaginal’ se
aproxima a la significación de la Realidad que designa el nombre al-Haqq.
84 y, ¡<aif 731742, donde también se citan esta aleya y la célebre frase de aI-]arr¡z que a
continuación se cita. En su edición, sin indicación alguna, Mahmúd Guráb omite, desde este punto,
el resto del comentario a este nombre. V. Pie. IV, p. 325, lss. 5-9.
85Lit. ‘tomar posesión de la Forma’. Es decir, nada ha logrado ‘adquirir’ la capacidad de aunar
los opuestos, nada la posee salvo la Imaginación.
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(58) al-Walg el Amigo protector, el Defensor victorioso, el Auxiliador que
asiste (al-Násír) a quien Le asiste86, pues Su victorioso auxilio (nasr) es
remuneración. De hecho, a quien creefirmemente en Él atribuyéndoLe toda victoria
ya le ha asistido y salvado87. Así pues, el creyente (mu ‘mm) recibe el auxilio (nasr)
de AlIAh necesariamente por vía de la obligatoriedad (tarrq al-wu ab)88, según Su
Palabra: “Era deber (haqq) Nuestro auxiliar (nasr) a los creyentes (C. 3O:47)”~~,
semejante a la obligatoriedad de la misericordia (wu9ab al-ra/una) que igualmente
a Sí mismo se prescribe al decir, Enaltecido sea: “Vuestro Sellar Se ha prescrito la
misericordia (rahma)...” con quien obra mal por ignorancia “...pero luego se
arrepiente y enmienda...(C. 6:54)”t
¿Qué relación guarda esto con la amplitud (ittistt) de la gracia que todo lo
abarca? El auxilio (izar) de AIIflII se asemeja a la misericordia obligatoria (rahmat
al-wu9&b)91, diferenciándose por tanto de la misericordia omnímoda del don de
gracia (ra/unat al-imrinan aI-wdsta), pues no hemos visto en cuanto nos ha revelado
86E1 siervo “auxilia” a Dios obedeciendo con fe Sus preceptos y por el reconocimiento de que sólo
Suya es la victoriosa asistencia, pues “1...l La victoria (nasr) no vienesino de Dios.]’ (C. 3:126>. “¿Le
asocian dioses (...j que no pueden auxiliarles (nasr) a ellos ni auxiliarse a sí mismos? (C. 7:192)”.
liad. Cortés. y. ¡<aIf, 56.
“ Con el auxilio y la victoria de la fe que le ha inspirado.
88 Dios se ha impuesto a Sí mismo, según la aleya citada a continuación, la obligatoriedad
(wu5ub>, el deber (haqq) de auxiliar a Sus fieles creyentes (mu ‘minan>. Como en el caso anterior, sin
indicacidn alguna, Mafimúd Guráb omite en su edición, desde este punto, el resto del comentario a
este nombre. Y. Fui. IV, p. 325, lss. 10-18.
89 Aleya citada en ¡(aIf, 56-2 (al-Walt) y nota 2.
~ La aleya compieta, dirigida a Mu»ammad y referida a los creyentes, dice: “Cuando vengan a
ti los que creen en Nuestras signas, di: “¡Paz sobre vosotros!” Vuestro Sellar Se ha prescrito la
misericordia (rahma), de modo que si uno de vosotros obra mal por ignorancia, pero luego se
arrepiente y enmienda... Éí es indulgente, misericordioso” (C. 6:54). Trad. Cortés.
~‘ Dios se prescribe a SI mismo la misericordia con los contritos en esta aleya como se ha
prescrito el auxilio a los creyentes en la anterior. Se trata pues de un auxilio y una misericordia
prescritos, no generales, sino restringidos a ‘creyentes’ y ‘contritos’.
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-Enaltecido sea- referencia alguna a un auxilio incondicional (nusra nzutlaqa). Sólo
hemos hallado referencias al auxilio restringido (nusra muqayyada), ya sea por la
condición de la fe ((mñn) -por la cual auxilia a los creyentes- [124W1o por Su Palabra:
“Si auxiliáis a Allflh, Él os auxiliará (C. 47:7)~92, en virtud de la cual auxilia a
quienes Le auxilian.
Y he aquí uno de los secretos (sirr) de Alláh -Enaltecido sea- que se
man¡fiesta en el hecho de que, en ocasiones, los asociadores salgan victoriosos sobre
los creyentes. Medita detenidamente sobre ello y darás con él si Dios quiere.
Así pues, no sobreviene el auxilio hasta que tenemos fe en Éi, mas cuando
la fe ((man) se fortalece en quien la tiene por lo que quiera que sea, El le da la
victoria (nasr) sobre el de fe más débil, según resulte la comparación.
Esto que he dicho no remitía a Su Palabra: “quienes creen (yu’miniin) en lo
falso (C. 29:52)...”, donde llama creyentes (mu’minfln) a los asociadores. En
cualquier caso, con relación a esta aleya, se verifica respecto a su fe en lo falso93
que no tenían fe en ello por el hecho de ser falso, sino que sólo tenían fe en ello
porque creían con respecto a ello lo que cree la Gente de la Verdad (ah) al-Ijaqq)
con respecto al Verdadero (al-Haqq)S’4, en virtud de lo cual les atribuyó en esta
aleya la condición de la fe (Unan), y dado que ésta correspondía de hecho a algo
distinto de lo que ellos tenían como creencia (ftiqad), el Verdadero la denominó para
nosotros ‘lo falso’, mas no en razón de lo que ellos imaginaron.
92 A esta aleya mice el principio de este comentario: “¡Creyentes! Si auxiliáis a Dios, Éí os
auxiliará y afirmará vuestros pasos (C. 47:7)”. Trad. Calés. Se aprecia nuevamente el doble sentido
activo-pasivo del esquemafa’Li: el Auxiliador-Auxiliado. V. M. Chokkiewicz, Sceau. p. 3’?.
“En decir, en los mdltiples dioses.
84La doctrina de la Unidad trascendental de Ser mquiere que de hecho toda fe sea en última
instancia fe en Él. pues no hay en realidad otro que el Único.
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(59) al-Hamtd, el Alabador, el Alabado, el Loable, porque Él es el que alaba
(hamid) por la lengua de todo el que alaba y por Sí mismo y porque Él es, en última
instancia, el alabado (mahmad) en todo cuanto se ensalza, ya que toda alabanza se
dirige finalmente a Él95.
(60) al-Muhsg el Compreridedor, el Contador, el Enunierador que registra
y comprende todas las cosas enumerables96, tanto las letras (hunifl corno las
entidades de la ~ ya que la finitud (taná/il) -que el divino cómputo (ihsá’)
comprende- no corresponde sino a los seres existenciados (maw9tidát), de modo que
esta coseidad (&ay ‘iyya)98 de las cosas enumerables es la coseidad de la existencia
efectiva (¡ay’iyyat al-wu9lldr y, según Su Palabra, “Él lleva cuenta exacta de toda
cosa (ray’> (C. 72:28)”’~&
“ El es el sujeto y el objeto último de toda alabanza, el que en definitivaa Sí mismo Se alaba por
Sí mismo (bi-nafsi-Hz) o por medio de otro, el único Alabado y el único Alabador. Aquí se manifiesta
plenamente el doble carácter activo-pasivo de la forma fa0fl. y. supra n”. 24.1.
96 Lit. ‘el que registra el número (‘adad) de toda cosa (lay’)’. El carácter cuantitativo de este
nombre no excluye el carácter cualitativo de esta ‘enumeración’ (ihsO’). Cuando dice el badiz: “Quien
los enumere [e.d. ‘quien repita los 99 Nombres’], entrará en el Paraíso”, resulta evidente que no se
refiere a una enumeración puramente mecánica.
~ Distingue el autor entre las letras, como elementos constitutivos del lenguaje y de la existencia
en tanto que Logos, de las entidades individuales existentes (a”yan wuadiyya), las ‘palabras’ que
resultan de la articulación de las letras. No sólo comprende al-Mu/zsrlas letras, sino también todas sus
posibles combinaciones concretas.
98 La condición de ser cosa u objeto. V. nota mfra.
~ La coseidad de la existencia efectiva (Jay’iyyos al-wu9fid) por oposición a la coseidad de la
inexistencia (&ay’iyyat al~cadam> o coseidad de la existencia inmutable (fay’i~ya al-tubaO. V. Mu’9am,
Pp. 667-669. Por error, la edición de M. Guráb dice aquí .fay’a, ‘voluntad’, en lugar de lay’iyya (y.
ms. fol. 124b).
‘~ En traducción de J. Cortés: “f...J Abarca todo lo concernieue a ellos fa los enviados) y Ueva
cuenta exacta de todo (C. 72:28)”.
~II ji
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(61> al-Mubdi’. el Productor, el Originador, el Iniciador, es el que da
comienzo a Ja creación-Hombre (jalq) con la existenciación (i9&d) en e] segundo y
último grado (rutba) -pues no hay un tercero- [125aJ que comprende todo lo que del
cosmos se haya manifestado o se manifieste. El primer grado es el de la divina
Realidad, el Verdadero (al-Haqq), que es el Primero (al-AwwaO, de modo que la
creación-Hombre (jalq), en cuanto a su existencia, no puede jamás estar en el
Primero, pues exclusivamente lecorresponde el último grado. Mas la divina Realidad
está con él -con el hombre-creación- en el último, ya que Él está con el cosmos
(Calam) -e. d. con los hombres- “dondequiera que se encuentren (C. 58:7)101, y
también Se ha llamado a Sí mismo el Último. Sábelo pues.
(62) al-Mu’íd, el Re-creador, el Restaurador, el Reproductor de la entidad
del acto (al-Mr/íd ‘ayn al-fi’O~ en tanto que Creador (Jáliq), Agente (Fa’il),
Disponedor (Éá’il) y Ejecutor (‘ÁnñO, pues cuando Él termina la creación de una
cosa vuelve a crear otra creación (jalq ajar), ya que no hay cosa alguna en el cosmos
que se repita dos veces de manera idéntica, pues las cosas sólo son similitudes
~ Varias alusiones simultáneas se entretejen en este comentario: Dios es “el Primero y el Último
(C. 57:3)” (y. Kaff, 73fl4-2 y nt. 56-57 supra). La divina Realidad (al-Haqq) se contrapone a la
creación (jalq), término que así mismo designa a la criatura por excelencia, el ser humano, lo cual
alude aquí a la realidad del Hombre Perfecto (al-Jasan al-kflmil) en tanto que microcosmos. Un primer
grado ontológico de la existenciación -no sujeto a la temporalidad- correspondea la existencia de Dios,
el Primero, en tanto que divina Realidad y Principio original. Un segundo grado corresponde al
Hombre-creación, es decir, al cosmos en sus dos aspectos micro y macrocésmico, y al nombre divino
‘el Último’, Dios en tanto que Fin, copresente en este grado con el Hombre-cosmos, esdecir, el siervo
o los siervos, “dondequiera que se encuentren (C. 58:7)”. Este tránsito inmediato entre un nombre
singular (p. ej. ‘a/am) y otro nombre, referencia o pronombre plural, o a la inversa, es un recurso
alusivo frecuentemente empleado por el ~a>jen sus escritos. El término ‘cosmos’ concuerda con un
plural ‘donde ellos estén’ porque su singularidad, la singularidad del Hombre Perfecto -finalidad y
espfritu del cosmos-, integra a la totalidad de los hombres, cuyas múltiples manifestaciones participan
de una misma realidad esencial.
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(amxál)’02 contingentes incesantemente renovadas, son la nueva creación (jalq
adíd)’03, entidades (a’yán) que cobran existencia.
(63) al-Muhyg el Vivificador es el que vivifica con la existencia a toda
entidad inmutable susceptible de existenciación’~, de modo que el Verdadero (al-
Haqq) la hace existir en Su existencia.
(64) al-MumÍ?, el Mortificador, el Matador que da la muerte a la entidad
exisrenciada al siguiente’~ instante, sin que se exceda el tiempo de su existencia,
pues su separación (mufáraqa) y su tránsito (intiqál) son propios del estado de
existencia al cual corresponde la muerte, de modo que retorna a su condición de
inmutabilidad Uubñt), siendo imposible que vuelva a existir después de aquello hasta
que se extinga, y debido a su infinitud (‘adam al-taníxhO no puede extinguirse ‘%
¡Comprende pues!
‘~Sobre este término y otros de la misma raíz, y. Cbittick, SPK, p. 117. Las cosas que se suceden
en el incesante acontecer, aunque puedan parecer repetidas o idénticas en su aparente continuidad, son
siempreen realidad imágenes semejantes (anual) -nunca las mismas- recreadas a cada instante en una
nueva creación.
~ La creación perpetuamente renovada a la cual, según la interpretación del ~ayj,se refiere la
aleys “¿Es que Nos cansó la primera creación? Pues ellos dudan de una nueva creación (ialq 9ad&IY’
(C. 50:15). Trad. Cortés. y. también C. 55:29 (y. supra u0. 40). Sobre esta doctrina akbarl, y. Chittick,
“The New Creation”, SPK. pp. 96-112.
‘~ uit. ‘que tenga la propiedad de ser existenciable (4ukm quiA! a1-¿~Gd)’.
‘~ Lit. ‘segundo’.
‘~ A partir de aquí, omite la cd. de Gurab el texto que, a modo de inciso, el ~ayjintroduce en el
comentario al nombre a¡-Mwna. El inciso se produce a consecuencia de la sincronicidad entre la
redacción de este apartado y la recitación que Ibn ‘Arabí relata. Por fidelidad al estilo del autor se ha
traducido íntegramente.
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[Inciso: el recitador invisible]
Estaba poniendo por escrito este capítulo cuando, al llegar a esta cuestión, he
escuchado que alguien recitaba unos versos desde un rincón de la casa (bayt) en que
me encuentro. Aunque he escuchado su voz, no he podido ver figura alguna, ni sé
a quien dirigía sus versos807, que así decían:
“Transmite tu legado’08, pues pronto partirás
a una estación (manziú’09 en que hallarás provecho,
ganada al ser de aquellos
que son capaces de aceptar consejo”0.
Al lado de la casa ya clamó
quien de la muerte anuncia la llamada [l2Sbj.
A Su presencia ya te ha convocado,
¡con llantos no respondas ni lamentos!
De Él un emisario (rasllO te llegó
con el más grande don”’, en que el encuentro
‘~‘ Deno ser por estaobservación, habría pensado que el Sayj consideraba que los versos recitados
por el invisible “visitantes iban dirigidos a él mismo, tal vez como anuncio de su fallecimiento ya
cercano, sólo dos años después de concluir la segunda redacción de Las iluminaciones en 1238 d. C.
De hecho, estas páginas concluyen el antepenúltimo capitulo de la obra. No he tenido ocasión de
comprobar si el episodio aquí relatado se recoge ya en laanterior redacción o no. En cualquier caso,
estos versos -en metro mu9tatt- están sin duda íntimamente relacionados con el nombre al-Mumí? que
el autor comentaba en el momento de escucharlos.
‘~ És decir, lega ¡u saber. Lit. ‘haz testamento’, o bien, ‘da consejo’.
‘tklusión a la Morada Postrera.
“<‘ Es decir, merecida por quienes, receptivos a los comunicados, siguen las indicaciones de la
revelación profética.
La revelación profética.
el ‘iefI~,. # 1 ~FIjil,
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de tu Señor está anunciado
y en él están los beneficios todos””2.
Y con relación a la visión de Alláh el encuentro está próximo, aunque con
relación a nosotros pueda estar alejado, como ha dicho en la azora llantada “Las
gradas celestiales”: “Ellos lo ven lejos, pero Nosotros lo vemos cerca (C. 70:6-
7) “113
(65) al-Ha», el Vivo, el Viviente que vive por Sí mismo y realiza (tahqíq)
lo que a Sí mismo Se atribuye -el atributo de la Vida-, lo cual no puede arribuirse
sino a aquel a quien Él ha condicionado a que sea viviente (hayy).
(66) al-Qayyam, el Autosubsistente, el Inmutable, el Mantenedor, porque
cuida de la subsistencia’14 de toda alma (nafs) con lo que le corresponda.
(67) al-Wd9id”’, el Perfecto, el Opulento, el Encontrador, el
Autoe,dstente, el Autosufidente, por cuanto busca y alcanza”6, pues es infalible
y nada se Le escapa, ni Le falla, así como, por el conrario, quien busca conocerLe
no puede en realidad alcanzarLe”7
¡82 Cf. Fu!. IV. p. 325. lss. 27-33; ms. ff. 125a-125b.
“‘ 1. Cortés traduce: “Piensan que está lejos, pero Nosotros pensamos que está cerca”.
“~ Lit. ‘por Su mantenimiento (qiyOm)... de toda alma (nafs) con lo que haya ganado’. Podría
también entenderse ‘el mantenimiento de cada aliento (nafas)’.
“~ Este nombre tiene la misma raíz léxica que wuyad, ‘existencia-encuentrot
“‘Es deciz porque siempre consigue lo que procura.
“~ Lii “...el buscador (ra/ib) de Su conocimiento (n,aenfa)~, ya que es Dios mismo el que
encuentra (atWa9id) y’ por tanto, el único que verdaderamente puede conocerSe a SI mismo tal cual
es.
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(68-69) al-WáJzid al-Aliad, el Uno-Unico, en virtud de Su Divinidad absoluta
(ulúha), pues no hay divinidad sino Él.
(70) al-Sornad, el Confortador, el Amparador, el Soporte universal en cuya
protección puede confiarse en todas las situaciones, por lo cual Le hemos tomado
como Valedor (Wakifl.
(71) al-Qadir, el Libre, el Todopoderoso, el Capacitador, es el que infunde
el poder determinante (iqddár) en los recipientes (qawdbil) en los cuales quiere que
se manifieste este poder, exclusivamente.
(72) al-Muqtadir, el Poderoso, e] Omnipotente ejecutor, el Determinador
que determina lo que hacen nuestras manos”8, ya que la fuerza ejecutora (iqtidár)
es Suya aunque la acción (‘amal) se manifieste por medio de nuestras manos, pues
toda mano (yac!) que opera en el cosmos es la mano de Allih, dado que Suyo es en
definitiva el poder operativo (iqtidflr), de modo que Éí -Enaltecido sea- es Libre
CapacitadorTodopoderoso (Qildir) por SI mismo y Omnipotente ejecutor (Muqwdir>
por nosotros.
(73-74) al-Muqaddim al-Mu ‘ajjir, el Aproximador y el Alejador, el
Adelantador y el Retardador, que adelanta a quien Él quiere para lo que Él quiere
y retrasa a quien Él quiere con respecto a lo que Él quiere.
(75-76) aUAwwal al-Xjir, el Primero y el Último, el Primero por
Es decir, nuestras obras.
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necesidad”~ -en tanto que Ser Necesario preeterno-, y el Último porque a Él
120retorna todo finalmente
(77-78) al-Záhir al-Bátin, el Manifiesto y el Oculto, el Exterior y el
Interior, que a Sí mismo Se manifiesta y no cesa de manifestarse. y de su creción
(jalq) Se oculta sin nunca dejar de ocultarSe, de modo que no puede ser conocido
jamás [126a].
(79) al-Barr, el Bueno, el Bienhechor, el Benefactor, el Bondadoso, por Su
beneficencia (ihsdn), Sus gracias y Sus favores, con los que ha agraciado a Sus
siervos.
(80) al-Tawwáb, el Remisorio, el Que siempre vuelve, porque se vuelve
contra Sus siervos para que se arrepientan’2’ y retorna a ellos con la recompensa
por su arrepentimiento (tawba).
(81) al-Muntaqim, el Vengador, el Castigador, que castiga a quien Le
desobedece para purificarlo de aquello en este mundo’22 con la aplicación .de los
límites prescritos en la Ley y con los sufrimientos que se manifiestan en el cosmos
En la filosofía peripatética árabe se llama a Dios waflib al-ivu9u4 término adoptado por liii
‘Arabl. al cual remite aquí al referirse a la necesidad del Primero, el ‘Ser Necesario’, concepto que
tur9án¡ define así: ‘Aquél cuya existencia proviene de su esencia y que no tiene necesidad
absolutamente de nada’. Cf. TacrfTUt, n0. 1792.
120 Alusión a C. 11:123. En traducción de Cortés: “A Dios pertenece lo oculto de los cielos y de
la tierra. Éi es el fin de todo (cd-amr kuttu-hu) [...]“. Con relación a estos nombres, y. supra n0. 56-57
y n0. 61.
121 En el sentido de que ‘vuelvan’ a su Señor,
De modo que quede purificado de su error con anterioridad al Juicio.
1 ~i tU II 1 ha&4U~M 4l~tI~I~
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(Cjlam)123 todo lo cual es aparente represalia (inriqúm) y oculta merced @azá’ jafi)
que no todos perciben, pues incluso el dolor del niño de pecho es una merced
(5azá’)’24.
(82) al~cAffi, el Absolvedor, el Indulgente, el Que borre la diferencia en la
excelencia (tafádul) de la dádiva (‘ata’) en cuanto a escasez o abundancia’25. Y
dado que en las diferentes clases de dones ineludiblemente hay escasez o abundancia
es preciso que la dispensa (‘afw) del Absolvedor sea extensiva y las comprenda a
ambas pues, como sucede en el caso del nombre el Majestuoso (al~?alt1)126,
necesariamente incluye los opuestos (addñd).
(83) al-Ra>llf, el Benévolo, el Piadoso, por la actitud de piadosa bondad
(saláh) y la creciente piedad en respuesta a ella que entre los siervos se manifiesta,
lo cual es recíproco (maqlab)’” y constituye un aspecto de la compasión (¡afaqa).
‘~ Así según la ed. cairota y el ros. autógrafo (f. 126a). En la ed. de Mahmúd Guráb se lee: “y
de los sufrimientos que ha de padecer el transgresor (zalim)”, donde el editor ha leído erróneamente
zalirn en lugar de ‘alam.
“ Lit. ‘retribución’. Si el lactante no experimentara y expresara su necesidad de alimento, ésta
pasarla inadvertida Este ejemplo ilustra la idea de que todo dolor tiene ¡ni aspecto oculto de gracia.
En el caso de los tormentos espirituales, según se desprende del texto, el sufrimiento desempeña una
doble función purificadora y orientadora: porun lado, el calordel fuego posibilita la sublimación, por
otro, los síntomas de una enfermedad ponen de manifiesto su existencia e indican la necesidad de la
sanación. En este sentido, el dolor hace de gula en el camino a la felicidad señalando los limites. Si
al acercarse un niño al fuego y quemarse no le doliera, podría sin temor consumirse en sus llamas.
En la cosmovisión akbarf, necesariamente hay una gracia oculta tras toda manifestación de la majestad
divina. Para ilustrar este punto, lbn ‘~4nbi emplea a menudo la imagen del remedio de efecto curativo
pero de apariencia desagradable (cf. Fui. XII:254 y XIII:550 y 564).
82$ Parece aludir el autor a la aleya 6:160, citada en KaIf, 80-30. Mahmñd GurAb omite en su
edición parte del texto que sigue.
El cual implica ‘ascenso’ y ‘descenso’ y tiene dos aspectos contrarios de incomparabilidad y
similaridad: en tanto que nombre de Majestad se opone al nombre de Belleza ai-Yarnfl. y. apra n0.
45 y Ka4f, 80-3.
827 En la relación entre siervo y siervo, pero también entre el señor y Su siervo.
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(84) al- W&lr el Gobernador, el Ahogado que gobierna por Sí mismo todo
aquello que administra. Rige las entidades inmutables produciendo en ellas la
existenciación; gobierna a los seres existenciados (maw9zldár) adelantando o
retardando a quien Él quiere; dispone con equidad y justicia, otorga y favorece.
(85) al-Muta’ál4 el Altísimo, el Sublime, el Supremo, el Exaltado sobre
quien quiere elevación (‘ula) en la tierra y pretende aquello que no le corresponde
y sobre lo cual no tiene derecho alguno.
(86) al-Muqsit, el Equitativo es el que da en virtud de la justa distribución
(taqsifl, según Su Palabra: “y no lo hacemos descender sino con aaeglo a una
medida determinada (qadr ma’lzim) (C. 15:21) “‘a que es la equitativa distribución
(taqsft).
(87) al-Yámi’, el Reunidor, el Totalizador, el Congregador que reúne en Su
existencia (wu9lld) a todo ser existente (maw9lld).
(88) al-Gani el Rico, el Independiente, el Autosuficiente, que puede
prescindir de los mundos y está satisfecho con ellos sin necesidad de ellos.
(89) al-Mugng el Enriquecedor es el que le confiere al siervo129 el atributo
de la suficiencia (ginñ)’30, haciéndole saber que Su ciencia del cosmos (‘álam) está
‘~ La aleya completa, en traducción de J. Cortés, dice: “No hay nada de que no dispongamos
Nosotros tesoros. Pero no lo hacemos bajar sino con arreglo a una medida determinada”.
29Téngase presente en este apartado la correspondencia entre las nociones de ‘siervo’ y ‘cosmos’:
el siervo en tanto que cosmos, el cosmos en tanto que siervo.
830 Lit. ‘riqueza’, entendida como aquello que hace independiente.
1 ~ 4al~ 1 Ej
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subordinada a su objeto’38. [126b3 Así pues, en este sentido el cosmos no le da de sí
mísmo”~ cosa alguna, de modo que el siervo es independiente de su influjo y del
influjo en éí’~~, sabiendo que no existe en él sino lo que corresponde que exista.
(90) al-Badff, el Innovador, el Inventor, el Incomparable, que no cesa de
introducir novedades en Su creación (jalq) permanentemente, pues Éi crea las
similitudes (amral)’~ y las desemejanzas (gayr al-amtaO, dado que necesariamente
hay al menos un aspecto (wa9h) por el cual se distingue una imagen (matal) de su
semejante (mitO, y Él es el Innovador de este aspecto distintivo.
(91-92) al-Darr al-Nafi’, el Perjudicador y el Benefactor, el Contrariador
y el Propiciador, el que contraría lo que no concuerda con el propósito final (garad)
y el que favorece lo que con él concuerda.
(93) al-ATar, la Luz, por cuanto de las entidades del cosmos se manifiesta y
porque disipa la oscuridad (;ulma) que la atribución de los actos (nisbat al-af‘al) al
“‘ Es decir, el saber que tiene Dios del universo depende del objeto de Su saber (‘ilmu-Hu bi-1-
calam ¡ab? li-l-nidlam), y no a la inversa, pues se trata de una total presciencia de cuanto está
predestinado y, por tanto, necesariamente “sigue” a su objeto, del cualno cabe que difiera. También
podría traducirse ‘su ciencia’, en cuyo caso el pronombre se referirla a la ciencia del siervo. El ténnino
‘alam tiene la misma raíz léxica que Cjf;pj De hecho, las grafías consonánticas de ‘sabedor’ (‘aiim) y
‘cosmos’ (‘alam) son idénticas, en lo cual hay una alusión a lacondición microcósmica del hombre
adánico, a quien Dios enseñé los nombres.
832 Podría entenderse también que “el Enriquecedór no le da nada de SI mismo al siervo” o
también que “‘el saber’ no da nada de sí mismo a ‘lo cognoscible”’. La polivalente ambigliedad de
las referencias pronominales, sin duda consciente por parte del autor, se mantiene de principio a fin
en este comentario dando lugar a una trama de alusiones que pennite una gama de lecturas diversas.
“~ El siervo -o bien, la ciencia- es independiente del influjo del cosmos y del influjo en el cosmos.




(94) al-Hádg el Guía, por cuanto aclara e indica a los que Le conocen’36
acerca de la situación con respecto a El.
(95) al-Máni4, el Defensor, el que retiene a los posibles, manteniéndolos en
la posibilidad (imkdn) antes de enviarlos a la existencia efectiva. Esta retención
(imsák) se debe únicamente a una divina sabiduría (hikma) que Su omnisciencia
(‘ilm) en Su creación (jalq) determina.
(96) al-Ráqg el Perdurable, el Eterno, el Permanente, puesto que -a
diferenciade las entidades manifiestas de los seresexistenciados (a’yán al-mawyllddt)
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que pueden dejar la existencia efectiva después de haber existido- es incesante
de modo que a este Nombre corresponden la permanencia de la existencia (dawñm
al-wu9lld) y la continuidad de la existenciación (dawám al-19ad>.
(97) al-Wdri¡, el Heredero, por lo que de cuanto nos había encomendado Le
restituimos, en especial tras la muerte, en nuestro tránsito (intiqal) al Itsmo (barzaj).
(98) al-Raffd, el Director, el Conductor, el Encaminador, por aquello hacia
lo cual orienta y encamina a Sus siervos al darles a conocer que Él -Enaltecido sea-
“está en una Vía Recta (C. 11:56)” y tiene cogido por el copete a todo ser que
‘~ Entiéndase, por extensión, ‘al hombre’. Sobre estos y otros significados del nombre Alar, y.
Kagf93-lynotal.
‘~ O bien, según una lectura ultralúeral que la hermenéutica akbarl legitima: ‘a los instruidos por
Éí (‘ulamtl’ bi-HO’.
‘~‘ Lit. ‘No puede acoger término (zawal) alguno’, pues su earactertstica específica es la
continuidad (dawam).
iWiu¡iE1¡. 1... . 1 •IIl¡.LI 1:111 u —
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marcha (dñbba)’38, de modo que no hay nadie que no esté en aquella Vía
(sirát)’39 y el fin al cual conduce la rectitud (istiqáma) es la misericordia (rahma).
No ha agraciado AIIAh a Sus siervos con ninguna gracia (ni’ma) tan grande como la
gracia de tener cogido por el pelo -es decir, de guiar- a todo ser que camina, de
suerte que no hay nadie que no marche con Él por la Vía Recta.
(99) al-Sabar, el Paciente, que soporta y telera las molestias que, según Su
palabra, Le causan “aquellos que molestan a AJláh y a Su Enviado... (C. 33:57)140
pues, teniendo el poder (iqtid4r) para hacerlo, no se apresura a castigarlos, sino que
difiere Su castigo’4’ para que tenga lugar por medio de nuestras manos ¡27a, pues
a nosotros incumbe evitarLe aquello tomando represalia de ellos, de modo que al
hacerlo nos elogie’42, pues no nos ha dado a conocer esto’43, atribuyéndose el
“~ La expresión ‘coger por el copete (nasiya)’ se emplea en esta misma aleya cuyo texto
completo, en traducción de 1. Cortés, dice: “Yo confío en Dios, mi Señor y Señor vuestro. ¡No hay
ser que no dependa de Él! [lit.‘No hay animal que no tenga Éí del copete’] Mi Señor está en una vía
recta (‘alá siros mnunaqDn~ (C. 11:56). AM pues, “no hay ser vivo (dabba) que Éí no tenga agarrado
del copete (nd~iya>”. Como expresión figurada significa en el uso común ‘tener bien cogido’ o
‘dominar’ pero, en este contexto, ‘coger del copete’ significa, según la interpretación del Sayj, ‘guiar’.
El ténnino dAbba, nonnaimente ‘bestia’ o ‘acémila’, entendido aquí como ‘ser vivo que marcha’,
denota un aspecto de horizontalidad (‘reptar, arrastrarse, gatear’) contrapuesto a la verticalidad del
término istiqama, ‘estar derecho, erguido’.
839 La peculiar sintaxis de esta frase, muy propia del estilo akbarl, permite también leer: ‘pues no
hay nadie más que quien está en aquella Vía’ que puede entenderse en un doble sentido: (1) Desde
una perspectiva, todos ¡os seres son guiados, pues Éi está en el Camino Recto y los lleva aganados,
(2) por otra parte, en definitiva sólo Él existe verdaderamente y, por tanto, no hay nadie más que Éi
en el Camino Recto.
840 Aleya citada en KafL ‘7-3 (al-Mu ‘mía) y 99-2 (al-$abar).
848 Según se da a entender en la continuación de la citada aleya.
842 Aunque en realidad es a SI mismo a quien alaba, pues Éí es el verdadero agente de la acción
que se realiza a través dc las manos de los siervos. Hay en este texto una alusión implícita a la aleya:
“No &ais vosotros quienes les mataban, era Dios Quien les mataba. Cuando tirabas, no eras tú reí
Profeta] quien tiraba, era Dios Quien tiraba, para hacer experimentar a los creyentes un favor venido
de É¡. Dios todo lo oye, todo lo sabe (CX 8:17)”. Trad. Cortés.
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nombre el Paciente, sino para que nosotros mismos eliminemos y apanemos de Él
aquello.
‘43 Es decir, las molestias a que alude la citada aleya.
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VI. LA DEVELACIÓN DEL SIGNIFICADO
DEL SECRETO
DE LOS MÁS BELLOS NOMBRES
DE ALLAH
(KlTI B KA=FAL~MACIVA
CMV SIRR ASMÁ’ ALLAH AL-HUSNÁ)
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[PREÁMBULO]’
[CS9b] En el nombre de AIITh, el Compasivo, el Misericordioso
[1]
Alabado sea Allah que ha investido a Sus siervos -la Gente de la solicitud2-
con Sus más bellos Nombres, de modo que ocuparan el más noble y sublime lugar
de manifestación (maj3láV. Así ha ascendido quien, de entre los elegidos4, por
ellos5 ascendió, elevándose por la adoración (¡bacía) a Él hasta ‘una distancia de dos
arcos o menos (C. 53:9)”~. Y éstos han vivido por aquella proximidad divina (qurb
¡láhO la vida más dichosa y Él los ha escogido para Sí’.
Luego les dijo: “Os he mostrado esto para que sepáis que a quien es de los
Nuestros no corresponde recibir de nadie más que de Nos’.
5db figura este prefacio en el ms. <2, fois. 89b-90a.
2 Ahí al-hnaya, es decir, aquellos que son objeto de la divina providencia (cinaya) o bien, desde
otra perspectiva, los verdaderos siervos de Dios, solícitos en el servicio y la adoración.
O bien, ‘para que fueran la más noble y sublime forma epifánica’ - Obsérvese que la prosa rimada
(el texto de este prefacio ¡lina en -a) da pie a ciertas licencias eufónicas a fin de palabra (ocasional
omisión de la honra -y. md por ¡no’ en p. 4 del texto ár.-, a en lugar defaiho tanwEn...).
y. G 27:59.
Es decir, por la escala de los nombres (sullani al-asma’), mencionada en Ful. IV, p. 196, 1. 4.
6 El texto íntegro (aleyas 8 y 9) dice así: “Luego, se acercó [Muhainmad] y quedó suspendido en
e] aire / estaba a dos medidas de arco o menos”. Tiad. Cortés. Es decir, a una distancia equivalente
a la medida de dos arcos. Este texto, como otras alusiones anteriores, está relacionado con el viaje
nocturno del Profeta (isra’) y su ascensión (micrOy) celestial hasta la estación de la proximidad divina
‘a la distancia de dos arcos o menos”. Sobre este tema, y. M. Cbodkiewicz, Sceau, PP. 181-221 (cap.
X: La double échelle).
Esta misma expresión, con diferentes personas verbales y pronominales, se usa en C. 20:41,
donde Dios se dirige a Moisés diciendo: “Te he escogido para Mr.
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Entre ellos está el que sosegada y descansadamente asciende8, aunque no
profetice.
Entre ellos está e] que pacientemente sufre (mukábid) en su viaje nocturno
(isid’), el afligido (mu0anná) a quien nada preocupan las penalidades que ha
encontrado cuando el significado (nrntná) al fin alcanza.
Entre ellos está quien Le toma como amigo sincero (sajfl, confidente (naVfl,
amado (habit) y compañero <jidn).
todos ellos, en virtud de la preeterna providencia (tindya), son de entre la
Gente de Su salvaguardia (amán) los que están más protegidos y seguros. Allí se
distingue al que se detiene (wáqzfl con el Espíritu divino (rah ¡1am) y al que se
detiene (waq¡fl con quien “es de esperma eyaculado (C. 75:37)” -pues no hay más
que dos puños (qabda)9: (1) el de la izquierda (¿vasár) a la siniestra10 y (2) el de
la derecha (yamfn) a la diestra11-, de modo que tenga la fuerza (quwwa) necesaria
para recibir lo que se le revela (ilqá’), sabiendo que quien alcanza aquello, ya ha
alcanzado su fin (mun¿O. El Verdadero (al-Haqq) le decía en el secreto de su corazón
(sirr) por medio del lenguaje del estado Qisdn al-/idi): ‘Aquello no era sino por
Nosotros” 12, y ha establecido en los pechos (sudar) de Sus siervos que la Presencia
divina (hadra iiáhiyya) reúne el más alto y el más bajo de los atributos.
Lit. ‘el que reposa (unusrarfh) en su ascensión (rnicra9)~.
Es decir, dos grupos. Lit. ‘dos puños’: los puños divinos. El hadiz de los dos puños (en dual
qabdomn) está recogido en las recopilaciones de Ab~ Dá’dd, Sunna 16; TirmidÍ, Tafsrr 2:2; fbn
Hanbai 4:176, 177, 323, 177, 400, 406 y 5:68. (CL O. Yabya, cd. Fui., II, p. 508, n” 38). Ibn ~Mabl
lo cita en Fui. (ed. O. Yahya), II: 109 (y ss.), 329 (alusión) y 331 (alusión). Sobre la derecha y la
izquierda. FUL, II: 110-115.
LO Ó bien, ‘el de la izquierda, al que se hace viajar de noche’. Emplea el =ayjuna forma verbal
de la misma raíz que el término ¿vrd’, ‘el viaje nocturno’ antes mencionado.
O bien, ‘es favorecido’. Obsérvese el juego de palabras entre los términos coránicos miii
maniyy’~ yutnnñ, “de esperma eyaculado”, los términos yamnn yumná aquí empleados, y el término
muná empleado a continuación.
~2 Nada de cuanto has conocido existía sino por los nombres divinos.
243
Le alabo con el loor de quien dijo “Él” (huwa) y no dijo “yo” (ana), y fue de
cuanto se le hizo llegar y en él se reveló bendito preservador y excelso recipiente
(md’); y saludo con bendiciones a Su Enviado, el Elegido (al-Mustafá) que de
entonar el Corán no cesa. Allah le bendiga en toda unión del signo (hwf con el
signo y de significado (mamá) con significado y siempre que los significados, con
la palabra hablada’3 [C9Oa], en un mismo y ónico sentido se unificaw
[II]
Después de esto, tras la alabanza de Alláh, la bendición (salt a Su Enviado
y el agradecimiento por los generosos dones (
5j¿¿¡t) que graciosamente nos ha
otorgado, refugiándome en AlIáh y acogiéndome a Su protección digo’
4: “¡Loado
sea Alláh, Que nos ha conducido a esto! No habríamos sido bien dirigidos si no nos
hubiera guiado Allah. Los enviados de nuestro Señor trajeron la Verdad (C.
Entre lo que nos ha traído el noble Enviado (rastil karrm) de parte del
Altísimo, el Sabio (al-tmAlí al-Hakím) en el Libro revelado [lit. descendido] (kitúb
munazzal) -que es el Sublime Corán (al-qur ‘Ja a1-~azím)-~6 está la aleya: “¡Hijos
‘~ Lit. ‘la palabra de quien verbaliza (hifiz)’.
14 Así dirán los destinados a morar en el Jardín eternamente según C. 7:43. V. nota mfra.
“El texto completo de la aleya, referida a “quienes creyeron y obraron bien [..] y morarán en el
Jardín eternamente (C. 7:42)” dice así: “Extirparemos el rencor que quede en sus pechos. Fluirán
arroyos a sus pies. Dirán: “¡Alabado sea Dios, Que nos ha dirigido acá! No habríamos sido bien
dirigidos si no nos hubiera dirigido Dios. Los enviados de nuestro Señor bien que trajeron la Verdad”.
Y se les llamará: “Éste es elJardín. Lo habéis heredado en premio a vuestras obras’. Fin de la aleya -
anota Cortés- que invocan los adversarios de la predestinación.
‘6Para mostrar hasta qué punto el discurso akbarí, fundado en el texto y el espíritu del Corán, está
entreverado de alusiones a sus aleyas. y con qué pmfusidn emplea el Sayj la terminología del Libro
remitiendo incesantemente apasajes concretos, señalaré a titulo de ejemplo que las cuatro expresiones
de esta frase aluden sucesivamente a cuatro o más aleyas que contienen las respectivas expresiones
coránicas, o idénticas o con variantes mínimas (como laausencia de artículo determinado>, que las han
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de Adán! Hemos hecho descender para vosotros una vestidura (libas) para cubrir
vuestra desnudez (saw’áO’1 y para ornato (rrO. Pero la vestidura del temor reverente
(libas al-tu qw¿O, ésa es mejor [.1 (C. 7:26)”’~.
La parte imprescindible (dararo del vestido externo (libas zahir) es la que
cubre tu desnudez y esta es la vestidura del temor (tuqwá) en cuanto a protección
(wiqáyu)’t3 se refiere.
El ornato (rES) es lo que, para engalanarla, complementa aquella parte
necesaria con carácter de adorno (Jna). Adorno éste que es el atavío (zrna) de All~h,
que Él ha sacado para Sus siervos de los Tesoros (/aza’in) de Su ocultamiento
inspirado. El autor las ha empleado con elmismo significado que en el Corán se les da. La expresión
“noble Enviado” (rasul korínn) figura en C. 69:40 (y. también «:17) sin determinación gramatical; la
expresión ‘altísimo, sabio” (‘a11 hakñn) figura en C. 42:51 y 43:4, también sin determinación; el
término munazzal aparece una sóla vez en el Corán, 6:114, referido en efecto al Libro (kiíab); por
último, la expresión “ej grandioso Corán” (al-qurQin al-’azñn) aparece literalmente en C. 6:114.
Esta frase puede servir de ejemplo para reflejar el permanente recurso a la intertextualidad
en los escritos de Ibn cMabi quien, como puede apreciarse, escoge sus expresiones con sumo cuidado.
De este modo, e] Sayj se hace eco de la literalidad de la Palabra divina, objeto fundamental de su
pensamiento, fuente de donde mana su propio discurso, quibla de su contemplación.
Cuando el lector de lbn ‘Arabi está familiarizado con el texto coránico, cuya íntegra
memorización no es inhabitual entre sus lectores, puede acceder directamente en el curso de su lectura
a esa dimensión intertextual del discurso akbarí.
‘ El término saw’a, pl. saw’aí, significa tanto ‘partes pudendas’ como “defecto, torpeza, vicio”
y también “vergílenza”.
IR La aleya completa dice: “¡Hijos de Adán! Hemos hecho bajar para vosotros una vestidura para
cubrir vuestra desnudez y para ornato. Pero la vestidura del temor de Dios, ésa es mejor. Ese es uno
de los signos de Dios. Quizás, así, se dejen amonestar [loshombres] (<2. 7:26>”. Esta Meya se inserta
en el contexto del descenso del paraíso a la tierra, y. C. 7: 19-27. V., especialmente, respecto a la
cuestión de ladeznudez y el vestido, C. 7:22 y 7:27. y. Ibn ‘Mabi Dévoilernení (trad. D. <3ril), “safar
al-ibtilá”’ (“Le voyage de l’épreuve”), PP. 30-36.
‘~ Los términos taqwá” temor reverente de Dios, piedad, devoción”, y wiqdya, “protección,
preservación, precaución”, tienen el mismo morfema radical w-q-y, que denota las ideas de ‘guardar’
y ‘evitar’.
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(guyñb), haciendo de él atavío purísimo20 para los creyentes en la vida de este
mundo y en el Día de la Resurrección, de modo que se les pedirá cuenta de él.
Mas cuando con él se visten y engalanan sin la intención (niyya) y la
presencia (hudar) de ánimo que corresponden, poniéndose esta prenda con orgullo
y jactancia, entonces visten el adorno de la vida mundana (zfnat al-huyó? al-
duny&)21. El vestido ~awb) es único (wáhid), el mismo en ambos casos, pero el
juicio (hukrn) con respecto a su condición difiere en razón de la divergencia de los
propósitos (maqásid~ de quienes con él se visten.
Luego hizo descender a los corazones de los siervos el vestido del piadoso
temor (libas al-íaqwá92, el cual es el mejor de los vestidos y tiene la misma forma
del vestido del exterior (libñs al-záhir). Una parte de él es la parte de vestido
necesario (libas dar-UrO que cubre los defectos de lo vano (saw’&t al-bótil) y es el
temor reverente respecto a cosas ilícitas (taqwá l-nzakdrim) de manera absotuta. Otra
parte corresponde al adorno en el exterior y es el vestido de los nobles rasgos de
20 El ténnino (ztna> jalisa denota que se trata de un atavío ‘verdadero’, ‘sincero’, ‘salvífico’ y
‘libre’, en este caso, de culpa.
21 En el capitulo décimo de Contemplaciones se refiere libn ‘Mabl en lenguaje alusivo, a esta
misma cuestión: “[Dios] me dijo luego: “Éste es Mi vestido (Lawh). Llévaselo a ellos. Quien se vista
con él es de los Míos y Yo de él. Quien no lo lleve, ni está conMigo, ni Yo con él”. Luego me dijo:
“Arrójalo al fuego. Si se inflaina es Mi vestido, si queda intacto no es Mi vestido”. Luego me dijo:
“Si se inflama, entonces no es Mi vestido, mas si queda intacto es Mi vestido. Quien lleva Mi vestido
no está conMigo y quien lo deja (tark) está conMigo”. Luego me dijo: “La nada ha dado testimonio
en favor de la perplejidad. «Yo soy Dios y no hay divinidad sino Yo (<2. 20: 14)»”.” Cf.
Contemplaciones. pp. 100-101, MaA~ohid, pp. 96-97.
Comenta Ibn Sawdakin que ‘el vestido de ladivina Realidad (jawb al-líaqq) consiste en Sus
nombres y atributos”; “ponerse Su vestido significa adoptar las cualidades (rajalluq) de los Nombres
divinos”, y que el vestido arda significa aquí “ensuciarse con la mancha de lapretensión [al señorío]
(dacwñy - Cf. lbn Sawdakln, K. aI-Na9d, ms. Faíih 5322. fol. 21 lb.
22 Sobre cuestiones relativas a la “vestidura del temor reverente” (libas al-laqwá) y sobre la
importancia de esta “vestidura” con relación a la necesidad de revestimiento con los nombres divinos,
remito a la lectura del 1<. al-!sfar (ed. y trad. porO. Gril, ParIs, 1995) -obra compuesta por Ibn c,4~bl
durante el periodo de su juventud andalusí, antes de su viaje hacia oriente, en la misma época de la
redacción de Ma~dhid, con la que guarda íntima relación-, y del PC. al-Isra’, redactado en Túnez en
el 594/1197-98.
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cartácter (ma/dr-ini al-ajíáq), como las obras supererogatorias (nawñfll) -tales como
la indulgencia (suflz3 y la piadosa concordia (sa/ah)-. Pues aunque el Legislador
(&arj~) haya declarado lícito para ti que tomes (ajO lo que por derecho te corresponde
(huqq)24. no obstante, el dejarlo (tark) es parte de aquello con lo cual se embellece
el hombre (ra5ul) en su intí=rior(bátin), pues es el adorno (zrna) de Alláh en el
interior, que es toda prenda interna (libas bútin) que indican los legisladores25. Así
se ha verificado la vestidura del interior (/ibjv al-bátin) [C9Ob].
Esquemáticamen te:
1. libás al-zdhir
1.1. al-darart libas al-taqwá mm al-wiqaya (má yasturu /-suw’aí)
1.2. al-riS 1 al-zrna:
- 1.2.1 zfnal Alláh: a. fi? 1-hayo] al-duny&
b. jTyawm al-qiyñma
- 1.2.2 zinal al-hayat al-dunyñ
2. libas al-báflía:
2.1. libas dar-arr taqwá l-mahárim (yuwárí saw ‘át al-batil)
2.2. má huwa miii al-ra jTI-záhir: libas makñrim al-ajláq
(miii nawáfil al~cibadát, íark haqq al-tadb...)
2.2.1. ztflat Al/ah
2.2.2. zínal al-hayat al-duny?i
23 ~ C. 2:109, 5:13, 15:85, 24:22, 43:89 y 64:14.
24 Y cuya loable alternativa sería la indulgencia o la concordia, es decir, perdonar faltas, deudas
u ofensas.
25 Es decir, los enviados cuya profecía tiene carácter legislativo.
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[II. 1. INTRODUCCIÓN]
All~h -Enaltecido sea- ha dicho: “Dios posee los más bellos nombres (al-
usmú’ ul-husnñ). Empleadlos, pues, para invocarLe [~]I’ (C. 7:18<)), y esto2 es una
prueba (dulil) de que Él -Glorificado sea- ya nos los ha especificado3 en Su Libro
y en cuanto nos ha comunicado por medio de la lengua de Su Enviado -que AIJáh
le bendiga y salve-; y los nombres, tal como veritica el comunicado proféticot”son
noventa y nueve”.
No obstante, no hemos podido llegar a determinarlos (tu~yEn) en su conjunto
5
de manera perfecta en ningun texto
La aleya sigue diciendo: “y apartnos de quienes los profanen, que serán retribuidos con arreglo
a sus obras”. y. también la expresión “posee los más bellos nombres’ en C. 17:110, 20:8 y 59:24.
2 Es decir, e] imperativo de que se Le invoque por medio de Sus más bellos nombres. Tal
imperativo supone que el hombre tiene acceso al conocimiento de estos nombres, lo cual indica que
han sido formulados expresamente en Su Libro, el Corán, o en la Sunna transmitida por Muhaminad,
cl Enviado. A este respecto y. la mención que hace lbn cArabí de la investigación realizada por lbn
Hazm de Córdoba en su Kl al-Muhall&, donde consigna un total dc 83 nombres verificados en el texto
de larevelación. lbn cMabi consagra una casidaa esta lista de Ibo I-Iazm, dedicando un verso -acabado
siempre con el nombre Alláh- a cada uno de los 83 nombres, entre los cuales se cuentan algunos de
los nombres poco usuales -Muhsan, Musaccir, Sayyid. Raffq, Wiír, etc.- que Ibn cMabi comentará
extensamente en el cap. 558 de Fuínliat. Cf? ¡bu cMabÍ Drwan, ed. Bombay, pp. 107-110.
Es decir, ya los ha determinado y mencionado «acynn).
Los Indices, tradiciones islámicas relativas a hechos y dichos extracoránicos del Profeta y sus
compañeros allegados, que conforman la Sunna o Tradición, se denominan con frecuencia ‘noticias”,
es decir, “comunicados” o “informes”. El badiz (badil) aquí citado es un comunicado licitar) del
Profeta acerca de los 99 nombres. Cf. Muslim, Dikr 5 y 6; Bujárl, Tawhiid 16, =uríÍt17, Dacawdi 69;
Tirmidí, Dacawar 82; mu Má?a, Dura 10. Sobre los Indices relativos a los nombres en general, y.
Concordance, 11, Pp. 550-552. lbn 0Arabi cita este hadiz con relativa frecuencia: Ful. 1: 667; X: 470;
XII: 373 y 374; XIIIf579; XIV: 205; etc. Sobre el liadiz de los 99 nombres y las diferentes listas
transmitidas, y. Ncrnis, Guimaret, pp. 51-68.
En el Corán no figuran de modo explícito los 99 nombres (y. supra nota 2). Por otra parte, las
diversas listas tradicionales en las cuales se enumeran los 99 nombres difieren entre sí, de modo que
las distintas versiones no pueden considerarse definitivas en exclusiva. Según otros mss., “no hemos
podido determinarlos en su conjunto sino por medio de una verificada tradición (sahih>”, lo cual
remitiría al hadiz mencionado en la nota anterior.
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Los nombres del Verdadero (al-Haqq) -Enaltecido sea- pueden clasificarse en
dos categorías:
(1) Los nombres que nos ha enseñado y (2) aquellos que ha reservado para
Sí en Su ciencia de lo oculto y no conoce ninguna de Sus criaturas ~jalqí, según se
desprende del fidedigno hadiz9.
Los nombres que nos ha enseñado pueden clasificarse a su vez en dos grupos:
(1.1) Los nombres que pertenecen a la categoría de los nombres propios8
como Su nombre “Alláh”, y (L2) los nombres que corresponden a la categoría de los
epítetos (nuhit).
Los nombres que pertenecen a la categoría de los epítetos se dividen a su vez
en cuanto a su sign~flcado en dos categorías, según sean:
(1.1.1) Nombres que designan atributos de incomparabilidad (sifát tanzzlz) o
(1.1.2) nombres que designan atributos de actos (4far aftJl).
Los nombres divinos (al-asmá’ al-i/áhiyya) se dividen así pues en las dos
categorías mencionadas9:
6 0 bien, según C, ‘y no ha enseñado a ninguna de Sus criaturas’
Se refiere a la tradición, citada con frecuencia por el propio lbn cArabí y otros autores, en la cual
el Profeta recomienda a quienes sufren la siguiente invocación: “¡Dios mío! (.3 Te pidopor cada uno
de los Nombres con los cuales a Ti mismo te has llamado, o que has revelado en Tu Libro o has
enseñado a alguna de Tus criaturas o Te has reservado para Ti en Tu ciencia de lo oculto (aw islararía
bi-hifr’ilm al-gayb cmndJJ~Ka) que hagas que el Corán se tome la primavera de mi corazón, la luz de
mi pecho, que libere mi tristeza y disipe mi pesar”. CI. Gazáli, Maqsad, pp. 182-183. Para otras
referencias, y. Nonis, p. 52. Véanse además las citas de Ibn cArabí en Ful. IV: 228; VI: 452; IX: 173;
XII: 201 y 434.
8 Lit. “que siguen el curso (ma9rá) de los nombres propios (‘alam, pl. a’lam)”.
Insiste el autor en esta división para adoptar otra perspectiva. Ahora se trata específicamente de
los nombres divinos con relación a los hombres en tanto que siervos de Dios. Sigo la misma
numeración de arriba aunque el autor ha invertido el orden de los términos. En la primera
clasificación, las subcategorías son de orden lingíjístico; en esta segunda, de orden gnoseológico.
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(2) Los nombres cuyo exclusivo conocimiento se ha reservado para Sí -
Glorificado sea- en Su omnisciencia (tiim), privando de él a Su creación (¡aig), y (1)
los nombres que ha enseñado a Sus siervos.
Los nombres que ha enseñado a Sus siervos se subdividen u su vez en dos
categorías:
(l.A) Los nombres que conoce el común (camina) de Sus siervos, que son los
que están a la disposición’0 de la mayoría de la gente, y (IB) aquéllos que no
conoce mas que la eNte (al-jawassV1 de Sus siervos, como el Nombre Supremo (al-
ísm al-uízanO’2 o el conjunto de los noventa y nueve nombres de la enumeración
(ihsa’)’3 y otros semejantes o de otra clase.
Allah ha hecho que se manifiesten externamente las entidades (acyan) y las
propiedades (ahlcám) de los nombres que ha enseilado a Sus siervos (1), pero ha
mantenido ocultas las entidades de los nombres que ha reservado para Sí sin dar-/os
a conocer a Su creación (2) mostrando sólo sus propiedades (ahkam) en las teofanías
(tayalliyat), dondequiera que éstas se manifiesten. A ellas alude el Legislador (al-
Sari) al referirse a la metamorfosis (tahawwul) y a la transformación (tabadduO
~Lit. “en manos de . Es decir, aquéllos cuyo conocimiento es accesible para la gente común.
Evidentemente, esta elite se distingue del resto de los siervos por la elevación de su condición
espiritual, no por factores socio-culturales externos. En la tradición sufí existe en efecto una jerarquía
espiritual, pero esta jerarquización, entendida como resultado de la voluntad divina, tiene un carácter
funcional y no responde a criterios teóricos extraespirituales. No se trata en definitiva de ningún tipo
de clasismo o elitismo socio-político o cultural, ni de una jerarquía pública religiosa o jurídica con
poder ejecutivo convencional. La distinción espiritual, desde la perspectiva del sufismo, es efecto de
la gracia divina y procura al bombre no el poder arbitrario sino la oportunidad de realizar de manera
más profunda y completa su condición esencial de siervo adorador de Dios. Sobre las jerarquías
espirituales en el sufismo, y. M. Chodkiewicz, Sceau, PP. 111-143.
2 Hadices relativos al Nombre Supremo de AlIAh pueden encontrarse en las recopilaciones de Ibn
Má9a. D¡ta’ 9; al-Dárimi, Fada’ilal-qur’an 14 y 15; e 11w Tanbal VI, p. 461. Sobre la cuestión del
Nombre Supremo, y. Noins, Pp. 85-94.
“Es decir, los mencionadosen el hadiz de los 99 nombres (y. supra nota 4), transmitido por Abú
Hurayra. cuyo texto dice: “Los nombres de Alláh son noventa y nueve, cien menos uno, pues Él es
Impar y ama lo impar. Quien los enumere (alisO) entrará en el paraíso”.
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divina en las divengas y sucesivas formas (suwar) imagina/es en las cuales se
niostraró Dios ante Sus siervos en la teofanía que tendrá lugar en el Día de la
Resurrección (a/-ta~ial/F Jt l-qiyama), según lo que Muslim ha transmitido al
14respecto
Los seres humanos (nas), con relación a estas teofanías, pertenecen a uno de
estos dos grupos: (1) el de quienes tienen conocimiento de que estas teofanías
proceden de estos nombres cuyas entidades no se manifiestan y (2) el grupo de
quienes no tienen conocimiento de esto.
Al siervo competen ¡ir-es aspectos de los Nombres del Verdadero (al-Haqq):
dependencia, realización y revestimiento:
(1) El nexo o relación de dependencia (ta’alíuq) corresponde a tu absoluta
indigencia ontológica respecto a los Nombres, en tanto que estos se refieren a la
Esencia divina.
(2) La realización o vertficacidn (Éahaqquq) consiste en el conocimiento
(macrífa) de los significados de Sus Nombres con relación a Él -Glorificado sea- y
con relación a ti.
(3) El revestimiento, adopción o asunción de los rasgos car-acter-isticos de Sus
Nombres (tojal/uqV5, consiste en que se te atribuyan a ti, según lo que te conviene
en virtud de tu condición, así como se Le atribuyen a Él -Glorificado sea- según lo
que Le conviene.
14 Muslim, ¡man, 81: 299 y 302). V. también Bujáñ, Tawhíd, 23 y 24, Riqdq, 52. Más referencias
en Graham, Divine Word..., pp. 134-5, y Concordance, 1, p. 348 (versiones de Ibn Má5a, Tirmidi, Ibn
Hanbal y Darimí). Sobre el tema de la visión de Dios y los badices relacionados con la cuestión, y.
el detallado estudio y traducción de J. Morris,”Seeking God’s Face”, JMIAS, XVI, 1994, pp. 1-38 y,
sobre e~ta tradición en particular. pp. 20-24. V. también la nota de O. Yahya en Fui. 1, p. 498. Ibn
‘Arabi cita o alude a este hadiz con frecuencia en sus obras. Véanse, p. ej., Fui. 1: 339, IV: 250-5],
289, 411. 582 y 642, V: 289 y VIII: 745. V. mfra, 83-2, nota 4.
‘~ MÁs adelante, en el apanado dedicado al nombre Alláh (y. 1-3), Ibn cMabi explica que el
íajalluq es “la adquisición de los atributos extrínsecos de Dios (ikrisab a1~nucut). Sobre la ‘adopción
de los rasgos divinos’, y. W. C. Chittick, “Assuming the [Character]Traits of God”, SPK, pp. 21-22
y 283-86.
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Todos Sus nombres -Exaltado sea- son susceptibles de realización y
adopción. con la salvedad del nombre AlláL, según el criterio de quien considera que
éste pertenece a la categoría de los nombres propios privativos (ma~3r& 0aíamivya),
pues quien sigue tal parecer afirma que el nombre Al/ah es susceptible
exclusivamente de ¡iacalluq, es decir-, que debe ser- considerado únicamente en su
aspecto de ‘relación de dependencia’, puesto que, como hemos dicho, significa la
Esencia16 divina incluyendo la totalidad de los estadios de la divinidad.
Los Nombres primordiales de la divina Realidad (asmá’ al-Haqq al-qadrmo> -
Enaltecido sea-, con los cuales Se ha referido a Sí mismo en tanto que Hab]ante
(mutakal/im) en la revelación, no pueden describirse por medio de la derivación
etimológica (i~¡iiqáq), ni por la anterioridad (taqaddum) o la posterioridad
(ta’ajjur>’7, y no están ni condicionados (mukayyafa) ni limitados (mahdñda).
16 Lit. ‘su significado (mod/al) es la Esencia”. Si el nombre Alláh se considera sólo en tanto que
significante de la Esencia, entonces no es susceptible de tahaqquq, ya que Su significado es
incognoscible, ni de ¡iajalluq, ya que no tiene cualidades definidas cuyos rasgos puedan adoptarse.
Esto se refiere, por un lado, a que Su palabra eterna y Sus nombres primordiales no dependen
de puntos de articulación anteriores o posteriores y, por otro, al hecho de que Su discurso trasciende
la temporalidad. Al hablar de la divina palabra, el Sayj se refiere a la Palabra eterna, no a la
articulación de la voz ni a la escritura de las letras. Dice en este sentido:
“No ha de atribuirse al Hacedor (al-Bah’) -Glorificado sea- la ejecución de las voces y las
letras en sí, pues está por encima de tal atribución. Uno de Sus atributos esenciales es, en efecto, el
habla. Pero Él es Hablante (mu¡iakallim) en sentido absoluto (calá.l~itlc2q) por la Palabra eterna (ka/Orn
qadún), la cual es atributo intrínseco de un inteligible suprasensorial (sifa ,na’ná) que Él mismo ¡la
atribuido a Su Esencia y del cual no puede decirse que sea Él, ni que sea otro que El [.1. Así pues,
Su Palabra (ka/dm) está más allá de la articulación de la voz y las letras y por encima de la
anterioridad o la posterioridad, al tiempo que, de hecho, toda palabra que se manifiesta en la existencia
es contingente y, por ende, creación y producción Suya [...] (MaS’dhid, ms. Manisa, fol. 61b)”. “Estas
palabras son en realidad palabras del alma (ka/dm a/->wfs), y los vocablos, las grafías, los símbolos
y las alusiones son únicamente sus señales indicativas, mas no el discurso (ka/din) en sí (Ibid., fol.
62b)”. [...l”¿Puede alguien considerar inverosímil este discurso sin voz o signo alguno cuando, de
análoga manera, sin letra o voz, consigo mismo en sus adentros habla? Esta es la palabra en realidad,
y es la lengua su intérprete tan sÓlÚ’. [.3 Por ello ‘el árabe [.3 dice: «La palabra (ka/am) está en el
corazón y sólo como indicio y prueba de ella está la lengua» (Ibid., fol. 63a)”. Cf. Contemplaciones,
pp. x-xi. Sobre la atribución de este último verso al poeta al-Ajtal (m. 640) o al poeta lbn al-Sain~ám,
y, Ful. II (cd. OY), p. 528.
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En cuanto a los nombres que nos han llegado18 y con los cuales Le
invocamos, éstos son en realidad los nombres de aquellos Nombres. Estos nombres
si que son susceptibles de derivación etimológica (i~¡iiq&q). Esta es posible, en efecto,
a partir de los nombres de los inteligibles (asmñ’ al~macanO, no a partir de los
inteligibles (ma~&nfl en sí.
En ocasiones es posible que los nombres de los significados (ma0&ni) sean
derivados (muÑiaqqo) de estos nombres, es decir, de los nombres de los Nombres.
Estos nombres que están a nuestra disposición’9 son los que remiten20 a los
significados según la propiedad de la significación (hukm al-da/ala), y no los
Nombres primordiales (asma’ qadírna).
Así pues, quien sostiene que el nombre (isin) no es lo nombrado (musainmá)
se refiere a éstos, a los nombres de los Nombres (asmd’ al-asma’), que son
solamente vocablos (a/faz) y sobrenombres (alqcíb).
Quien por el contrario sostiene que el nombre es lo nombrado se refiere a los
Nombres eternos (asma’ qadúna), pues desde la perspectiva de la unicidad esencial
(wahdániyya) de todos los sentidos (wujhlh) no hay pluralidad (¡iaCdddVl.
El conocimiento (macrija) de los nombres divinos (asmá’ iíahiyya) se aborda
aquí desde tres perspectivas: relación de dependencia (tacalluq), realización o
verificación (rahaqquq) y revestimiento o adopción (¡iajalluq).
8 Lil. “que están en nuestras manos”.~ -
~Lit. ‘en nuestra manos’.
20 Lit. ‘buscan’.
2’ Lit. “no hay enumeración”, es decir, no hay ninguna pluralidad (la’addud) o diversidad real de
aspectos de un nombre que puedan enumerarse por separado como distintas realidades, pues cada
nombre, si considerado en su unidad esencial (wahdoniyya), es indivisible. No obstante,
epistemológicamente, el estudio de los nombres puede abordarse desde tres perspectivas diversas, pues
la distinción de tres aspectos no implica una pluralidad de realidades.
253
[II. 2. ORDEN DE LOS NOMBRES]
(1) Al/ah (2) al-Rahmñn (3) al-Ra/ifni (4) al-MaliL (5) aí-Quddris (6) a/-Salam
(7) al-Mu’n¡in (8) al-Muhaymin (9) al-~Azfz (10) aí-Yabbdr (11) al-Mutakabbir (12)
al-Jñliq (13) al-Bári’ (14) aí-Musawwir (15) al-GafIar (16) al-Qahhar (17) al-
Wahhab (18) al-Ra&&q (19) al-Fa ¡itáh (20) al~cA/fm (21) al-Qabid (22) al-Basi¡i (23-
24) al-Jafid al-Ráfi0 (25-26) al~Mucizz al-Mudilí (27-28) al-Sant a/-Basfr- (29) al-
Hakam (30) al~cAdl (31) al-Lauf (32) al-Jabfr (33) al-Ha/fm (34) al-0Azihz (35) a/-
Gafar- (36) al-Sak¡ir (37) a/-tA/f (38) a/-KaNt (39) a/-Hajtz (40) a/-Muqft (41) al-
Has¡t (42) al-Ya/ii (43) al-Karfm (44) al-Raqíb (45) al-Mu$4b (46) a/-Wast (47) al-
Hakfm (48) al-Wadad (49) a/-Ma5fd (50) al-Ba’ft (51) a/-=ahfd(52) al-Haqq (53) al-
Wakfl (54) al-Qawf (55) al-Mawn (56) a/-Wa/f (57) a/-Hamtd (58) al-Mu/tsr (59) al-
Mubdi’ (60) al-Mutrd (61) al-Muhyí(62) al-Mumfl (63) al-Hayy (64) al-Qayyiim (65)
a/-WJ5id (66) al-MffQid (67) a/-Wáhid (68) al-Samad (69) al-Qádir- (70) al-Muq¡iadir-
(7 1-72) al-Muqaddim al-Mu’ajjir- (73-74) al-Awwal al-Á?jir (75-76) al-Zahir al-Batin
(77) al-Barr- (78) al-Tawwáb (79) al-Mun¡iaqim (80) al~CAfz7 (81) al-Ra’af (82) MJ/ik
al-mulk (83) fthi-/-9alal wa-/-ikram (84) a/-Wdif (85) al-Muta0alt(86) al-Mu qsir (87)
al~Yamic (88-89) al-Ganí al-Mugní (90) a/-Mdni0 (91-92) al-Dar-r al-Náfl’ (93) al-
¡var (94) al-HadF(95) al-Badí (96) a/-B&qi}97) al-Warit (98) a/-RaS7d (99) al-Sobar-
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III. LOS NOMBRES DIVINOS:
DEPENDENCIA, REALIZACIÓN Y ADOPCIÓN
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(1) ALLAH22
Quien considera que este término -la palabra “All~h”- está dentro de la
categoría (manzila) de nombre propio (ism ca/am) argumentando que la palabra
A//ah puede recibir calificativos (nu0at), pero en ningún caso puede calificarse con
ella, niega entonces la posibilidad de la adopción de sus características, ya que la
adopción (tajalluq) consiste en adquirir las cualidades (iktisdb a1~nucatV3 de un
nombre. Quien por otra parte considera que el término A/Mi es el nombre de la suma
de los atributos divinos (ma$mñt al-s¡fat al-il&hiyyat, acepta la posibilidad de que,
22 Excepcionalmente el capítulo correspondiente a este nombre cuenta con una introducción
preliminar antepuesta al apartado del ía’alluq. Con la salvedad del breve comentario insertado antes
del apanado 83-1, éste es el único caso.
El =ayj.con la actitud conciliadora y comprensiva que caracteriza su magisterio, explica la
compatibilidad de los diversos postulados relativos a este nombre -postulados cuya aparente oposición
de debe a la diversidad de las perspectivas no excluyentes sino complementarias- y justifica la
inclusión del rajal/uq previniendo así posibles objeciones doctrinales.
23 Al emplear el término iktisdb, alude Ibn 0Arabi al hecho de que en el revestimiento con los
atributos extrínsecos (nu’ñi) de un nombre participa la voluntad del siervo, ya que este revestimiento
es “adquirido”, logrado con esfuerzo, no infuso.
La traducción del término na’t, pl. nu’ñt plantea no pocas dificultades. Como término
gramatical significa “adjetivo, calificativo, epíteto”. El nombre de acción na’! significa “dar un adjetivo
al sustantivo’. Como ténnino técnico de la teología, no’!, pl. nu’ñt, suele traducirse por ‘atributo
extrínseco’ en contraposición a sifr, pl. sifOl, ‘atributo intrínseco. En este pasaje se pasa de una
noción puramente gramatical “el nombre AllAh no puede funcionar como adjetivo de un sustantivo”
a unanoción extragramatical: En la expresión iktisdb al-nu’at, equivalente aquí a la expresión tajalluq
bi-/-ajlaq, nuhu sería sinónimo de aflaq, ‘características, rasgos de carácter, cualidades descriptibles
de un nombre’.
Este tránsito de una realidad gramatical a una realidad que pudiera parecer extralingílística
no resulta extraño si se considera que, desde la perspectiva de la logovisión del sufismo islámico, todos
los seres, existencíados por elfial creador (kan), son palabras de Dios. No hay en este sentido ninguna
realidad puramente extralingíjística y todo lenguaje es, en cierto sentido, metalenguaje. La ‘adquisición
de cualidades” implica pues, en cieno modo, una relación gramatical.
24 Lit. ‘que es un nombre para la Totalidad (ma9nnt) de los atributos divinos”. El término mnaS9mU’
significa ‘reunión’, ‘suma’. El ms. Y omite el resto de la frase, pero recoge al margen este comentario:
..porque es elnombre referente a la Esencia que reúne (al-dar al-9ami’) todos los atributos divinos”.
El nombre omnicomprensivo ‘Alláh’, relativo a la Esencia, reúne y comprende el conjunto
de todos los nombres divinos. Es el nombre totalizador, “sinónimo” de cada uno de los nombres
divinos en tanto que nombres relativos a la Esencia, no en tanto que nombres distintivos. Cf. Fut. IV,
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La dependencia de este nombre consiste en que tienes necesidad (iftiqar) de
Él en cuanto a la suma ($am.t) de todo aquello de lo cual es lícito que te ocupes
según el límite prescrito por la Ley (hadd ‘nafta0) sin especificación (misEs) de
ninguna cosa en concreto.
2. Realización (tahaqquq):
La verificación de este nombre consiste en el conocimiento esencial (ma’r-ija)
de aquello que necesariamente corresponde al significado (mad/al) de este nombre,
de aquello que no puede atribuirse a Él en modo alguno, y de aquello que, según
estima quien postula una posibilidad (imkñn) con respecto a Él26 -Exaltado sea-,
sería lícito atribuir-Le.
Otro aspecto de la verificación de este nombre es el conocimiento (ma0<fa)
de cuanto de esta suma (ma9mrt> de la totalidad de los atr-iburos divinos que este
nombre designa pueda atribuirsenos de la adecuada manera que a nuestra condición
convenga.
cap. 558, Pp. 196-198, sobre el nombre Alláh; trad. parcial de W. Chittick en I/urninations. pp. 108-
116.
25 Lit. “acepta el taja//uq de este nombre (9awwaza 1-tajalluq bi-ha)”, lo legitima.
26 Aquí ‘posibilidad’ (itnkAn) parece referirse, según sugiere el recurso del autor a la expresión bi-
¡-nazar ilay-If¡ -donde el término nazarpuede significar ‘mirada’ o bien ‘consideración especulativa’-,
a una posibilldad especulativa, resultado del juicio racional y el pensamiento discursivo. También




El revestimiento de este nombre consiste en que realices en la concentración
de tu comprensividad O3am’ivvaV1 la suma de todos los aspectos (mo5rna0) del
significado (madíal) de este nombre, tanto con respecto a los nombres que se
desconocen como con respecto a los nombres que pueden conocerse, de modo que,
por una parte, (1) tu cualidades, condición y atributos pasen desapercibidos en el
mundo (ca/am)?H; por otra parte, (2.1) puedas ejercer influjo29 en todo el cosmos
y también (2.2) en Jo que no es el cosmos (gayr al-’álam»0 en virtud de una
relación especial (nisba jassa) expresada en el pasaje “Vuestro Señor- ha dicho:
27 Como término técnico 9am’iyya -de la misma raíz que rna9mu’- puede traducirse según el
contexto por “concentración” u “omnicomprensividad”. Cf., p. ej., Chittick, SPK (y. índice).
ZS Lit. “seas de cualidad (na’!) y atributo (sifa) desconocido”. Alusión implícita a la célebre
sentencia de Ab¡~ Yazid al-Bastaml (m. 857 ó 874). “En cierta ocasión le preguntaron: ¿Cómo te
encuentras esta mañana?. Abú Yazid respondió: Para mí no hay ni mañana ni tarde. Mañana y tarde
son para quien está condicionado por el atributo (sifa) y yo no tengo atributo alguno”. Cf. FuL 1: 684.
y. El2. 1, pp. 166-67.
~ Emplea el pan. act. rnu’attir, “el que ejerce influjo”. Antes ha emplado el part. pas. nvi9hti/,
desconocido”.
El tajalluq del nombre Alláb combina los dos aspectos definitorios de la condición de los
llamados malamíes (o ¡nalAmatíes), quienes ocultan su condición de modo que su capacidad para
ejercer influjo en el mundo pennanezca ignorada. Ibn ‘Mabí considera ésta la más aJía forma de
santidad. Cf. C)céan, p. 70-72; Asín, IC, pp. 452-55.
~ El término ‘a/am “cosmos” se opone a gayr a/-’a/am, “otro que el cosmos’. El cosmos es
denonimado a menudo por Rin ‘Arabí ,nttsiwaAllah, ‘lo que es otro que Allátt’, pues el cosmos-tanto
en sentido macrocósmico, el universo, como en sentido microcósmico, el Hombre Perfecto- es la
teofanía de Alláh que a la par Le vela y Le revela. ¿Cabe entender que, inversamente, la expresión
‘otro que el cosmos” se refiere a Dios? En estilo alusivo, Ibn ‘Arabí sugiere que el siervo que alcanza
este revestimiento (rafalluq) puede ejercer influjo ensu Señor por medio de la petición (dita’). El
fundamento coránico de esta idea es la aleya 40:60, en la cual el Señor asegura a Su siervo la
respuesta a la invocación o súplica (dita’). No obstante, esta “relación especial” (nisba jOssa) de
respuesta o satisfacción inmediata a la demanda -precisa Ibn ‘Arabí más adelante- no es generalizable
sino privativa. Esta aleya no generaliza el divino “compromiso” a la respuesta. La obligatoriedad de
la respuesta no tiene carácter absoluto porque Dios sólo se comprometa a responder a quienes
verdaderamente Le invocan, es decir, a quien realiza plenamente la condición de siervo de Alláh, al
Hombre Perfecto (Inson kñmiO. V. 45-2 (a/-Mu5íb) y Fut. IV, Pp. 255-56.
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“¡InvocadMe y os escucharé! [.1” (C. 40:6O)”~’, que no tiene carácter general~t
y, por otro lado, (3) en que realices la condición en razón de la cual eres propósito
(maqstid) del cosmos33.
Quien alcanza estos grados (nwratib) se ha revestido, así pues, de las
características del nombre All~h, no en cuanto a su condición de nombre propio
(0aíamiyva) sino con respecto al concepto (maflnlm) de aquello con lo cual se
describe Su significado (mad/¿71) en tanto que sustantivo adjetivable.
Así como es imposible que este nombre sea empleado en la invocación de
modo absoluto (rnurlaq) sin la restricción (raqyfd) de algún estado (Mí) en particular
que la condicione, aunque ésta no se formule explícitamente en el lenguaje articulado
(nutq), así mismo es imposible que alguien se proponga la adopción de los atributos
de este nombre de modo absoluto e incondicionado sin la delimitación (taqvfd~ de
31 La aleya íntegra dice: ‘Vuestro Señor ha dicho: “~lnvocadMe y os escucharé! Los que llevados
de su altivez no mc sirvan entrarán, humillados, en la gehena””. Trad. Cortés. V. Mt 7:7.
32 Lit. “pero no es generalizable’, en voz pasiva, o bien “no generaliza”, en activa, es decir. Dios
no generaliza en esta aleya el compromiso a responder, dirigido sólo a los siervos de su Señor, a
quienes se refiere la expresión “vuestro Señor’, y no incluye a quienes “llevados de su altivez no Me
sirvan”. Es pues el Señor (Rabb) del siervo el que le responde, lo cual se refiere a la condición del
señorío (rubabiyya), no a la función de la divinidad (ulúhiyya). Puede entenderse también que la
invocación y la respuesta no tienen carácter absoluto y general, es decir, ni aquélla se dirige a la
divinidad absoluta (ulaha) -o al nombre Alláb en tanto que nombre omnicomprensivo-, ni la respuesta
procede de ella, sino que ambas están relacionadascon un atributo específico de ladivinidad, con uno
de Sus nombres.
~ de nuevo un pan. pasivo, maqs&d, “propásito, objetivo, sentido, significado”. El Hombre
Perfecto, el Siervo de Alláh, es ¡it. “aquello a lo que tiende, lo procurado por el cosmos”, maqsñd ti-!-
‘a/am, el propósito, el significado y la fmalidad de la creación, Sobre la extensión del término ‘siervo’
(‘aba’), y. S. Haldm, Mu’~9am, PP. 765-771. Sobre las nociones de ‘aba’, ‘ubada y ‘ubizdiyya, y. también
Océan, PP. 152-160.
Tres aspectos de la adopción de las características del nombre Alláh. El Siervo de Allah es:
(1) ma9hal <al-ita’! wa-l-was,f3ff1-’alam: desconocido en el cosmos por lo que respecta a sus
atribiflos;
(2) mu’ altir (2.1)/Y l-’dlam (2.2) wa-gayr al-’alam: capaz de ejercer influjo (2.1) en el
cosmos y (2.2) en “lo que no es el cosmos”, es decir, en la i9dba o respuesta divina a la súplica;
(3) znaqsad li-1-’atam: el sentido de la creación.
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algún estado en particular que la condicione, aunque ésta no se manifieste en una
explícita formulación verbal (nutq0 de quien procura (qúsidV5 tal revestimiento.
De hecho, es propio de la condición (Thrt) de quien está revestido de las
cualidades de este nombre (mutajal/iq) que tenga tal conocimiento (mn0r{fa) del
estado interno (ha!) de cada aspirante (qúsid) que sea capaz de determinar (ta0yEn)
a cuál de los divinos atributos comprendidos en el nombre Al/ah se dirige
especificamente su invocación, y si no lo tuviera, entonces es que no está realmente
revestido de las cualidades de este nombre.
La verbalización no es imprescindible, pues laespecificación del propósito puede expresarse por
medio de lo que ¡bit ‘Arabi denomina la “lengua del estado” (usan al-/ial).
~ Es decir, del que invoca a Dios con el nombre AlmE con cl propósito de revestirse de alguno
de Sus divinos atributos. Tras haber empledo antes el pan. pas. de la raíz q-s-d en forma 1, emplea
ahora en esta frase la correspondiente formaverbal y el pan. act.. qasid. Esta es una alusión linguistica
típica del intrincado estilo akbarí. El Siervo de Alláh, el Hombre Perfecto, la Realidad muhammadí
o mabomética, es el sentido del cosmos (mnaqsud li-l-%Ilarn). El hombre es por un lado el que procura
(qasid) y por otro lo procurado (niaqyfid). Así que en cieno sentido el hombre en tanto que
microcosmos (‘ñlamsagír) está en procura del Hombre. El hombre es al-qasid al-maqstul, el buscador
y el objeto de su búsqueda. El Hombre es el sentido del hombre.
260
(2) AL-RAUMAN
EL OMNICOMPASIVO, EL OMNIMISERICORDIOSO1
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad (iftiqdr) de este nombre para actualizar (tahsiO2 el nombre
que de ti ignora el mundo de la creación (0á/am a/-jaíq) sin que lo ignore el Mundo
del Mandato (0&lam al-amr-».
En árabe, el Nombre al-Rahrnan, en tanto que Nombre privativo de Dios, no puede aplicarse,
como sucede en el caso del nombre AII¿h, a nadie más que a Él. La traducción de este Nombre divino
requiere pues el prefijo ¿‘mal- que confiere al nombre en castellano el mismo carácter privativo que
tiene en árabe, pues sólo de Dios puede decirse que sea Omnimisericordioso, Omnicompasivo. Estas
traducciones de al-Rahnúln expresan, por un lado, lapobreza y lanecesidad de todos los seres respecto
al Hálito creador del Misericordioso (nafas al-Rahmfln) y. por otro, la mutua relación de pasión,
cordial y compasiva, establecida ipso Jacto con todos ellos sin excepción.
2 La forma verbal ka~ala, fonna II de raíz h-s-l, cuyo nombre de acción es tahsil, se emplea
frecuentemente en este tratado, especialmente en los apanados de ta’alluq y tajalluq: significa
“adquirir, lograr, alcanzar”, pero también “resumir, compendiar”, es decir, actualizar algo (verbigracia,
una estación espiritual). En la terminología akbarí, como sucede con tantos otros, este término adopta
pues un significado técnico. La expresión tahsíi al-isrn designa, según se desprende de su empleo en
esta obra, una experiencia efectiva de conocimiento en lacual el contemplativo alcanza la percepción
mística del Nombre, (ta/isíl al-isaú. es decir, lo actualiza, accede al conocimiento intuitivo, inmediato
y directo, de su vínculo (ta’alluq) con el Nombre en cuestión.
O bien ‘.. que el mundo creatural oculta de ti, al estar por debajo del Mundo del Mandato’. El
mundo de las criaturas o mundo del hombre (jalq), en tanto que creatura por excelencia, es
ontológicamente inferior al Mundo de la Orden, el reino del fiat divino (kun), el imperativo
existenciador por cuyo efecto los seres cobran existencia. El empleo de la partícula duna que puede
significar tanto ‘sin’ como ‘por debajo de’ permite las dos interpretaciones propuestas.
Qágání define así los dominios del Poder, la Orden y el Reino:
“El Mundo del Poder coercitivo (abarut) es el dominio de los Nombres y los Atributos
divinos”, mientras que “el Mundo de la Soberanía (malakat), también llamado el Mundo de la Orden
(0dlam at-amr) o Mundo del Misterio [e. d. invisiblel (‘dtam al-gayb) es el dominio de los espíritus
y las espiritualidades (ruhaniyyat), que existen por la Orden de Dios (al-Ha qq) sin intermediario
material (rnadda) o temporal alguno (rnudda)”, por oposición al “Mundo de la Creación (‘a/am a/-jalq)
llamado así mismo Mundo del Reino (mulk) o Mundo del Testimonio [e. d. visiblel (‘¿11am alda/jada),
que es el mundo de los cuerpos (a9sclm) y las corporeidades (9ismaniyyad, el cual existe a
consecuencia de [¡it. ‘después de’] la Orden en extensión de materia (madda) y tiempo (mw/da) [o
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2. Realización (tahaqquq):
Este nombre, como el nombre Allah, pertenece -por su significación
(dalala)t a la categoría de los nombres propios privativos (asmá’ al-a’lain), de
modo que puede recibir calificativos, mas no puede calificarse con él. Al oír- este
nombre, los árabes coetáneos del Profeta “preguntaron: “Y ¿qué es al-Rahman’?” (C.
25:6O)”~, y al hacerlo expresaron su deconocimiento6, pues si este vocablo (tafia)
hubiera sido propio de su habla, deducible analógicamente por derivación etimológica
(Ksiqñq>, entonces no lo habrían ignorado; y si les hubiese resultado familiar y
conocido como el nombre Allúh tampoco lo hubieran desconocido. En este sentido,
cuando se les dijo: “¡Adorad a AIl~h! (C. 7:59)”~ no preguntaron qué era Alláh, sino
que, como es propio de los asociadores (<uralcd’)8, dijeron en su defensa: “No los
adoramos [e. d., a los ídolos] sino para que nos aproximen a AIITh en grado (C.
bien, ‘de la Orden que impone la materia y el tiempo’]”. Cf Isrilaha!, El Cairo, p. 106, def. 284-286).
Según Yur$dini el mnalakaí, la Realeza absoluta, el Mundo angélico o Mundo del Mandato es
“el Mundo del Misterio (‘¿1/am al-gayb). morada reservada a los espíritus y a las almas”, mientras que
el rnulk, el Reino, el Mundo Creatural, “es el mundo del testimonio constituido por las realidades
naturales perceptibles, tales como el Trono divino o cl Pedestal o todo cuerpo (compuesto de calor,
frío, humedad y sequedad) que se aprecie por el Ubre ejercicio de lafacultad imaginativaautónoma...
Cf, Ta’rq~w, p. 402, del. 1652 y 1655.
Sobre la significación y las modalidades de referencia de la expresión a la significación que
comporta, y. Ta’r(fw, p. 198-9, def. 741 y 742.
La aleya dice en su integridad: “Cuando se les dice: “¡Prostemaos ante el Compasivo!”, dicen:
“Y ¿qué es ‘el Compasivo’ (a/-Rahmdn)? ¿Vamos a prosternamos sólo porque tú lo ordenes?” Y esto
acrecienta su repulsa”. Trad. Cortés. y. C. 17: 110.
La respuesta interrogativa de estas gentes cuestiona pues sobre la quiddidad o realidad
(ma/ii>ya) de lo [llamado]rahman y no sobre quién es, en cuyo caso la preguntahubiera sido wa-man:
¿y quién es?”. Cf. Gloton, ¿Ya lié, p. 38, nota 3.
La expresión (ankara-ha) tiene incluso cieno carácter de negación: ‘le desmintieron’.
Dice la aleya completx “Enviamos a Noé a su pueblo. Dijo: “¡Pueblo! ¡Servid a Dios! No tenéis
a otro dios que a Éí. Temo por vosotros el castigo de un día terrible” (C. 7:59). Trad. Cortés.
Politeístas o idólatras que ‘asocian’ a la divinidad otros dioses.
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39:3)”’~. Por todo ello hemos incluido este nombre en la categoría de los nombres
propios, ya que, aunque se trate de un término derivado de] nombre ra/mm0.
compasión’, los árabes no conocían esta palabra -al-Rahn¡ún como nombre determinado-
precedida de las letras ahf y 1dm del artículo. Unicamente se ha transmitido esta
palabra en rección nominal dentro de la expresión ra/imán aí-yamñma ~, y no sé si
el impostor Maslama adoptó este nombre después de que el Profeta transmitiera el
nombre al-Rahman en la revelación o acaso con anterioridad a esto.
Quien refuta la existencia del nombre al-Ra/imán con el artículo alif 1dm,
considere no obstante que en el escrito que Salomón dirigió a Bugís se dice: “En e]
Nombre de Alflh, el Compasivo (al-Rahmñn), el Misericordioso (C. 27:30)”. Por
El texto completo de la aleya dice: “El culto puro ¿no se debe a Dios? Los que han tomado
amigos [e. d. deidades paganas] en lugar de tomarle a Él -“Sólo les servimos para que nos acerquen
bien a Dios”- ... Dios decidirá entre ellos sobre aquello en que discrepaban. Dios no guía al que
miente, al infiel pertinaz”. Trad. Cortés.
O Sobre la tesis de Ta’lab, según la cual este nombre seda de origen hebraico, y. Guimaret, Nonis,
373-377 y Rází, Traitt, U, Pp. 14-18 (argumentación de Ia’lab y refutación de Razí).
“Referencias sobre este apelativo otorgado -al parecer porque predicaba en nombre de al-Rahmán
en Arabia central- a] llamado Maslama o Musaylima, coetáneo del Profeta, pueden encontrarse en el
estudio de Rodinson, Mahome!, 3~ ed., París, 1975, p. 149 y en Nonis, p. 376.
En efecto, el Nombre al-Rahm~n, en el Corán, se emplea siempre con artículo determinado
y, a diferencia de rahím, sólo para designar o calificar a Alláh.
No obstante, según escribe Rodinson, “c’était la le nom. nous le savons maintenant par les
inscriptions, que les Sudarabiques donnaient au Dieu des juifs et au Dieu Pére de la Trinité ebrétienne,
d’aprés l’usage araméen et hébreu, sous la forme Ra/imanan, c’est-A-dire, avec l’article sudarabique
agglutiné á la fin du mot: le Clément” (Mahomet. p. 92).
Si se acepta que el ténnino estuviera en uso para designar a la divinidad en los medios judíos
y cristianos de Arabia, entonces ha de pensarse que el rechazo de lospoliteístas -como señala Guimaret-
“á adinettre celte favon de désigner la divinité supréme, ce n’était donc pas qu’elle fút inconnue et
incompréhensible; simplemení, c’était la un usage étr¿inger, et lis préféraient s’en tenir, quant á eux,
an nom d’Allah qu’ils emploaient depuis toujours” (Nonzs, p. 376; cf. 1. Jomier, “Le nom divin ‘al-
Rahman’ dans le Coran”, Mélamges Marsignon. Damasco, 1975, II, pp. 365-366).
Así como, entre otros autores, RAzI señala que “Musaylima ¡‘imposteur se faisait appeler al-
ra/iman” (cf. Traité, trad. Gloton, II, p. 17), también Ibn ‘Arabi comenta que el impostor (kadddb)
Maslamna era llamado rahman (cf. Fui. II: 221-23). Sobre este personaje, pretendido profeta de los
Bana Hanifa en Yamáma, y. el artículo de F. Buhí en El2 y las referencias de O. Yahya, Fu!. II, p.
524.
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tanto, afirmamos que el artículo determina el significado del Nombre. de modo que
no lo consideramos indeterminado’2. Lo que a este respecto hemos expuesto se
refiere únicamente a la palabra al-Ra/imán en la lengua árabe. Así mismo, cuando
el Profeta -Allah le bendiga y salve- redactó el escrito entre él y los asociadores,
escribió “En el Nombre de Dios, el Omnicompasivo (al-Ra/imán), el Misericordioso”
y los asociadores dijeron: “No conocemos a al-Ra/imán”, y solamente estaban
escribiendo en Tu nombre, Señor nuestro.
Entre cuanto confirma que se trata de un nombre perteneciente a la categoría
de los nombres propios, se encuentra Su palabra, Enaltecido sea: “Di: “Invocad a
Allah o invocad a al-Rahm~n, a quienquiera que llaméis>3, Él posee los más bellos
Nombres” (C. 17:110)”. Dc este modo, la divina revelación enseña que el significado
(niadíal) del nombre Alláh es idéntico al significado del nombre al-Rahmán, por lo
cual dijo “Él posee..~” y no “ellos dos tienen...” y, en consecuencia, la relación del
siervo con respecto a este nombre en cuanto a la realización es igual a la relación
que tiene con respecto al nombre Alláh, sobre el cual ya se ha hablado,
Por otra parte, la verificación del siervo (tahaqquq al~cabd) con respecto a
este nombre, aspecto por el cual éste se distingue del nombre AIITh, consiste en que,
por vía de la Faz de la divina Realidad (wa9h al-Haqq) tenga conocimiento de un
nombre relativo a lo que entre él y su Señor’4 no puede llegar a conocer otro que
Alláh -Enaltecido sea-, ya que si esto apareciera de modo manifiesto ntcaería sobre
ello la negación (in/cár) como ocurrió en el caso del nombre al-Ra/imán.
12 El autor tiene en mente diversas acepciones de una misma forma verbal (forma IV, raíz n-k’-r)
que significa tanto ‘desconocer’, ‘negar’ y ‘desmentir’ como ‘considerar indetemiinado’
>‘ Es decir, “cualquiera de ambos nombres que empleéis en vuestra invocación”.
‘~ E. d., en la relación teopática. Sobre la relación del siervo y su Señor y. Corbin, Imaginación.
pp. 169-170 y 361-362. “Todo lo que se manifiesta para los sentidos es, pues, la forma de una realidad
ideal del mundo del Misterio, un rostro (wa5h) de entre los rostros de Dios, es decir, de los nombres
divinos. Saber esto es tener la visión intuitiva de las significaciones místicas (kaff macnaw,5. Ibid.,
p. 262.
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Se preguntó a uno de los gnósticos: “¿Cuántos son los sustitutos (obddi)?”’5.
“Cuarenta almas (najO” -respondió. Entonces se le prenguntó: “¿Por qué no has dicho
cuarenta hombres (ra>lulí?” -“Porque entre ellos puede haber también mujeres
(nisá’)’’’6.
“Cada uno de ellos desconoce el conocimiento par-ticular del otro”’7. La
referencia a este desconocimiento cuando uno de ellos se manifiesta a su compañero
(súhib), alude a este nombre privativo (al-ism al-jñÉsV8 que hay entre cada uno de
‘~ Los aix/al son siete. En cada uno de los siete China terrestres hay un badal que lo gobierna
como representante de un profeta: Abraham, Moisés, Aarón, Idris, José, Jesús o Adán,
respectivamente. Los abdal poseen el conocimiento de los planetas y de sus moradas y tienen, en
virtud de sus funciones, nombres correspondientes a siete Atributos divinos: ‘Abd aJ-Hayy (Siervo del
Viviente), CAbd a1~cAlIm, cAbd al-Wadod, cAbd al-Qadir, cAbd al-Sakor, cAbd al-SamI C y cAbd al-
Ba=ir.Cf lbn cArabí La parare des ‘abddl’, trad. francesa de M. Válsan, París, 1992 (la. cd. 1950),
pp. 40-41.
‘~ Esta misma cita puede encontrase en Fui. Xl: 273 (donde se precisa que el autor es uno de los
abdaO y 277; y XIII: 634. y. Tao, “Manliness and Chivalry”, p. 268, donde también se traduce esta
cita de Fui. En esta obra se trata ampliamente la cuestión de la masculinidad u hombría (rañliyya),
la caballerosidad espiritualde la cual participan indistintamente hombres y mujeres. Refiriéndose a una
mujer sufí, lbn ‘Mabí comenta: “1 had never seen one more chivalrous than her in our time” (Austin,
Sufis, p~ 154, n” 64). Precisa en otros pasajes: ‘Y respecto a todo lo que hemos mencionado de tales
hombres, llamándolos ‘hombres’ (ri9cJO, entiéndase que cii tal denominación se incluye a las mujeres”
(Fui. II, p. 7). “En cada una de las categorías que mencionamos se cuentan hombre y mujeres” (Ful.
II, p. 26). “Hombres y mujeres participan de todos los grados, incluido el de la función de Polo
(qu¡biyva)” (Fui. III, p. 89).
lbn ‘Arabí señala que “los sustitutos (abd¿1l) propiamente dichos son siete” .. “pero la Gente
de Dios también ha llamado abc/al a los hombres de Ra9ab, que son cuarenta, y así mismo han
llamado ahdal a los doce ... Quien se refiere a los ra9abíes dice que son cuarenta pues en cada
momento cuarenta son”. Cf. Fui. Xl: 274 y 277. Para más referencias acerca de los aix/al, y. M.
Chodkiewicz, Sceau, Pp. 1115-17 y 129-35; y sobre la categoría espiritual de los cuarenta ra9abiyyan,
rajabíes u ‘hombres del mes de Ra5ab’, ibid., p. 132.
“En las citas que del anterior episodio he encontrado no aparece esta última frase que considero
independiente. Ajuzgar por el texto que sigue, probablemente se trate de un fragmento de hadiz, pero
no he podido localizarlo. En esta frase, que el autor introduce de modo abrupto, el verbo está en la
recurrente forma IV de raíz n-k-r. V. supra nota 12.
>~ El nombre privativo del Señor personal que rige el alma (nafs) de cada siervo establece con él
una relación teopática panicular. Por su singularidad, este nombre -o la modalidad espiritual y
cognitiva que comporta- puede resultar a otro espiritual de diversa condición irreconocible o
incomprensible. lbn ‘Anbi dedica numerosos comentarios a esta historia de Moisés y a la cuestión del
inkar entre espirituales, y., p. ej., Fui. 1:15, 64 y 79 (y. Jidr en índice de otros volúmenes).
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ellos y su Señor personal, en virtud del cual se diferencian unos de otros. Tal es el
caso de la aparición de Jidr a Moisés -sobre ambos sea la paz- quien reperidamente
censuró a aquél desaprobando, al ¡lo comprender-lo, su proceder’9.
3. Adopción (tajalluq):
La adopción de los rasgos de este nombre es igual a la adopción de los rasgos
del nombre AIITh, acerca de la cual ya se ha tratado, salvo que este nombre, en tanto
que nombre derivado20, no pertenece a la categoría del nombre AllUh que no es un
nombre derivado de ningún otro,
A este nombre corresponde la gracia general (al-rahma al~c&m¡na) que es la
gracia de la existenciación (ra/imar al-/VM), según Su palabra -Enaltecido sea-: “Y
Mi gracia comprende todas las cosas” (C. 7: 156), en la cual hace extensivo su
alcance.
De esta gracia universal procede la compasión (ra/una) en virtud de la cual
los seres existentes (maw9ñd&z) sienten en todo momento mutua simpatía y cada
existente tiene compasión de sí mismo. Sin embargo, Su palabra -Enaltecido sea-
la destinaré [lit. ‘la escribiré’] (C. 7:156)21 procede del nombre al-RahCm, el
Misericordioso, cuestión en la cual diferimos del parecer de los muctazilíes,
Es propio de la adopción de los rasgos de este nombre que el siervo tenga
compasión hacia todo lo que no es AlITh, sin distinción ni separación alguna, del
‘~ y. C. 18: 60-82, donde se relata la historia del encuentro de Moisés y su compañero,
tradicionalmente identificado con Jadir/Jidr. V. otras interpretaciones en Corán, p. 357.
20 Lit. “este nombre, al estar impregnado por un aroma (raUta) de derivación . Se trata, en
efecto, de una forma intensiva facían derivada de rabino.
21 El texto completo de la aleya citada dice: ““Destínanos Uit. ‘prescríbenos’) bien en la vida de
acá y en la otra. Nos hemos vuelto a Ti [arrepentidos]”.Dijo [el Señor]: “Inflijo Mi castigo a quien
quiero, pero Mi misericordia es omnímoda”. Destinaré a ella a quienes teman a Dios y den el azaque
y a quienes crean en Nuestros signos (C. 7: 156). Trad. Cortés.
‘~66A
modo que la universalidad (0¿ímn¿lm) requiere de él, sin que ello dependa de ninguna
imposición legal (inadamnmo .*ar<iyya). Dijo Abraham -con él sea la paz-: “He
aprendido la generosidad (karam) de mi Señor”22, Y AIUh es el que concede el
favor de la rectitud.
22 No he encontrado esta cita en los repertorios consultados. Pudiera tratarse de una tradición





Tienes necesidad de este nombre para obtener la gracia especial (rahmaj&ssa)
que consiste en la felicidad eterna (sa0&dat al-abad).
2. Realización (tohaqquq):
La Esencia divina requiere que haya en la existencia corrupción’ y salud, mas
la manifestación del Vengador no tiene prioridad alguna sobre la del Agraciador (al-
Muncim). ¡Comprende pues! Este nombre está relacionado con todo bien (jayr-) que
no conlíeva implícito daño (dorar) y con todo daño aparente en cuyo interior hay un
bien.
Y es posible entender- que a este nombre corresponda Su Palabra “y la
destinaremos a aquellos que tienen temor reverente... (C. 7:156)2, según lo cual
AllJh manifestó que esta gracia es limitada y está restringida (muqayyada) tras
manifestar la absoluta incondicionalidad universal de la gracia general, de modo que
su relación (nisba) respecto al siervo depende de esta limitación (hadd).
‘El término balá’ significa ‘pesar’, ‘prueba’, ‘descomposición’. Esta nociónde pena o prueba, que
con tanta frecuencia se comenta en los textos akbaríes, ha de comprenderse a la luz de su significado
y su función alquímica en el proceso de transmutación espiritual.
2 V. supra, 2-2, nota 21.
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3. Adopción (tajalluq):
La adopción de los rasgos de este nombre consiste en la compasión del siervo
(rahrnnt al~cabd) con todo aquél de quien la divina Realidad (aí-Ilaqq) le ha
ordenado que sc compadezca, mas no con todos y en toda circunstancia, según se
momfiesta en Su Palabra: “Por respeto a la ley de Dios, no uséis de mansedumbre
(rafa) con ellos (C. 24:2)”~. También se ha transmitido que “cuando el Profeta se
encolerizaba en favor de la causa de Alláh, nada se resistía a su cólera” y que “All~h
manifestará cólera (gadab) el Día de la Resurrección”t
Lo cual se refiere en esta aleya a los adúlteros
Se traduce yaw,n al-qiydrna como ‘el Día de la Resurrección’. La expresión se refiere a la
reunión de las almas cuyos cuerpos de ultratumba estarán en pie, en posición erguida, a la hora del
Juicio.
El hadiz, citado también en Ful. V: 324 y Fui. VIII: 545, dice: “AIIMi manifestará el Día de
la Resurrección una Cólera (gadab) como nunca antes habla manifestado ni volverá a manifestar
después”. V. Tinnidí, Qiydma 10; Muslim, ¡mdn 327; Bujád, Anbiya’ 3; Ibn Haubal, 2:493. CI?
Concordance, IV, p. 522.
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(4) AL-MA LIK
EL REY, EL SOBERANO
1. Dependencia (kLCaIluq):
Tienes necesidad de Él para pedir la ayuda y la confirmación (ta’yid) del
Verdadero Rey Soberano -Exaltado sea- en aquello que te ha encomendado en tanto
que vicer-regente Suyo según Su Palabra: “Voy a poner un vicenegente (jalifa) en
la tierra’ (C. 2:30)”’, y según el hadiz: “y cada uno de vosotros gobierna”2.
2. Realización (tahaqquq):
El Rey es Aquél cuyo mandato (amr) se cumple eficazmente si a él Su
voluntad va unida; aquel a quien nada de cuanto quiere ejecutar en Su reino soberano
(mulk) resulta difícil.
Esta misma relación guarda este nombre con el siervo en tanto que Rey.
La aleya completa dice: “Y cuando tu Señor dijo a los ángeles: “Voy a poner un sucesor (jalifa)
en la tierra”. Dijeron: “¿Vas a poner en ella a quien corrompa y derrame sangre, siendo así que
nosotros celebramos Tu alabanza y proclamamos Tu santidad?”. Dijo: “Yo sé lo que vosotros no
sabéis””: Trad. Cortés. y. también la siguiente aleya (2:31), donde se refiere que Alláh “enseñé a Adán
todos los nombres...”. El conocimiento de los nombres está, en este pasaje, vinculado a la función de
jalifa. Sobre la noción de judía, ‘la función de jalifa’. y. Mu’9am, pp. 239-248.
2”
y es responsable de su vigilancia”. Es decir, está al cuidado de sí mismo y de cuanto se le
ha encomendado en tanto que encargado en la tierra de su cuerpo adánico. Sobre la relación entre
tierra y cuerpo, y. Fui. 1, cap. 8, pp. 126-131, traducido por H. Corbin, Cuerpo espiritual y tierra
celeste, Siruela. Madrid, 199.6, Pp. 159-167. Sobre este hadiz, y. 5. Haklm, Mu’9am. p. 1260.
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3. Adopción (tajalluq):
Cuando la voluntad del siervo es la voluntad de la divina Realidad (ir-ádat al-
Haqq). necesariamente acontece aquello que quiere (murad), de modo que el nombre
de Rey verdaderamente le conviene, pues El ha dicho: “el siervo no cesa de
aproximarse a Mí por medio de obras supererogatorias (nawúfll) hasta que Yo soy
‘‘3su oído, su vista, su mano y su sostén
De aquel que está necesitado de Allah4 están necesitadas todas las cosas en
virtud de la realidad de la vicerregencia (haqfqat al-istijlñjfl según Su Palabra:
ante lo que con Mis dos manos he creado (C. 38:75)”~ y el dicho del Profeta -Alláh
le bendiga y salve-: “Allah creó a Adán según Su forma”6.
Bujárí, Riqaq 38; lbn Hanbal, VI: 256. Sobre este hadiz qudsi es decir, Palabra divina -aunque
extracoránica- puesta en boca del Profeta, y. Divine Word, pp. 98, 173, y Morris,”Seeking God’s
Face”, JMIAS, XVI, p. 17 y nota 24. En la versión más difundida dice el hadiz: «El Enviado de Alláh
-que Él le bendiga y salve- ha dicho: Alláb ha dicho: “A quien se opone a uno de Mis amigos, Yo le
declaro la guerra. Y Mi siervo no se acerca a Mí por medio alguno que Me resulte más amable que
cuanto le he prescrito. Y el siervo no cesa de acercarse a Mí por medio de las obras supererogatorias
de devoción (nawdfil) hasta que Yo le amo, y cuando Yo le amo, Yo soy entonces el oído con que
escucha, la vista con que ve, la mano con que prende y el pie con que camina. Si Me pide, le doy con
creces; si en Mí busca refugio, Yo le amparo. Ante nada de lo que hago vacilo con tanto reparo como
tengo, por Mi renuencia a causarle daño, con el alma del creyente que aborrece la muerte”». y.
también 69-3.
Ibn cMabi cita o alude a diversas versiones de este hadiz con mucha frecuencia. V., p. ej:
Ful. II: 166 y p. 512 (68); 111: 315; IV: 582; V: 268, 465,475,478. 554, 572; VI: 107, 203 215, 309;
VII: 109, 306, 425, 738; VIII: 322, 702 (con el término mu’ayyad empleado en 4-3); IX: 114, 127,
331, 517; X: 211; XI: 113, 160, 344, 475, 489; XII: 203, 260, 354. 404; XIII: 13, 43, 100, 113, 322,
538, 542, 570; XIV: 3,4, 8, 54. 118.
E. d, el siervo por excelencia u Hombre Universal, representanle o delegado de Dios en la tierra.
La aleya completa dice: “Dijo [elSeñorí: “¡Iblis! ¿Qué es lo que te ha impedido prostemarte ante
lo que eón Mis manos he creado? ¿Ha sido la altivez; lá arrogancia?””. Trad. Cortés. y. Sari,, n0. 54
(al-Haqq).
6E. d., “a imagen Suya (raid sarati-IcJi)”. Sobre este hadiz qudsfy sus fuentes y. Divine Word, p.
151, y Ful. 1 (OY), pp. 497-8. Ibn ‘AraN lo cita o alude a él con frecuencia. V., p. ej.: Migknt, p. 16;
Ful. 1:498 (y 386 donde se cita la versión juliqa Ádamu raid saral al-Rahnúln); II: 122, 199, 207, 208,
363, 460; III: 218B, 291; IV: 230; V: 539; VI: 171, 694; VIII: 573; X: 123, 367, 479; XI: 160, 253;
XII: 175, 191, 221,455; XIII: 87, 98, 99, 101 (comentario), 153, 345, 390 (comentario esotérico), 420,
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En ocasiones el nombre Malik puede adoptar el significado de gadnl, es decir,
‘Fuer-te’, implacable’, ‘Intenso’, siendo entonces con esta acepción un calificativo
especial (wasf jñss) del Rey con relación a Su dominio (niulk) el reino de la
creación. Jbn al-Jatim empleó en este sentido una forma verbal de la misma raíz
léxica (m-l-k) cuando al describir una lanzada dijo en un verso:
“Intensifiqué la fuerza (malaktu) de mi mano desgarrando la brecha”7.
470, 531, 534, 537, 554, 557; XIV: 389, 401.
Se emplea malakiu con el sentido de =wladru,“fortalecí”. Primer hemistiquio, en metro awil,
de un verso del poeta épico Qays mu al-Jatim al-Awsi. V. DtwOn Qays 1km al-Jatfin, ed. Násir al-Din
al-Asad, D~r Sádir, Beirut, 3” ed. 1991, p. 46. V. también la obra de al-Marzoqí (Abroad b.
Muhammad), Sarh dfwan al-hamasa, ed. de Ahmad Amin y cAbrl al-Salámn Harún, IV. vols., El Cairo,
1951-56, vol, 1, Pp. 183-88 (n0. 36), y en la obra de al-Tabrízí, Sarh al-hamasa, al-Maktaba al-
Azhariyya, El Cairo, 1913, vol. 1, p. 35. V. Lisan al-’arab, “m-1-k”, vol. X, p. 495, donde se menciona
el verso.
El segundo hemistiquio de este mismo verso dice: “hasta que
podía verse a través de ella lo que tras ella había” (yarñ qa’imun mm Utíní-hIl mn.a wara’a-ha)”. V. la
explicación de al-Marzñqi, op. cii., p. 184.
Este mismo verso se cita en Fut. II: 607 y XII: 17, donde también trata del tajalluq del





Tienes necesidad de este nombre para santificar (taqdfú tu esencia (4W)
purificándola de aquello que se te ha dicho que trasciendas con impecabilidad tanto
en disposición de carácter (juluq) como en obra (fI).
2. Realización (tahaqquq):
El Santo es Aquél cuya excelsa esencia trasciende lo que no se puede atribuir
a Él en absoluto.
3. Adopción (tajalluq):
Consiste en la asunción de la trascendencia (tanzih) de tu esencia, tanto en
el orden inteligible (macná) como en el sensible (hiss), tanto en síntesis @umla) como
en modo distintivo (tafsiO, respecto a lo que conllevan los vanos rasgos de carácter
(safsáf al-ajláqY, las faltas censurables con relación al cumplimiento de la Ley
(madá¡nn¡ arlyya) y las cortas disposiciones espirituales que no aspiran a la posición
de la proximidad (al-makdna al-zulfá), en razón de Su palabra: “No Me contienen
La expresión safdf al-ajhlq, ‘malas maneras’, ‘descortesías’, se opone a la noción de makdrim
al-ajldq, ‘nobles rasgos de carácter’ y a la noción de adab, ‘cortesía espiritual’.
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ni Mi tierra ni Mi cielo, mas Me comprende el corazón de Mi siervo creyente “2
El Santísimo (al-Quddñs) no establece vínculo de privilegio (ta0alluq
útisñ?v02 sino con el santificado (mu qaddas). Así pues, santifica tu esencia.
2 Cita Ibn cA.rab~i este hadiz con relativa frecuencia. V., p. ej.. FuL III: 291; IV: 238, 441, 444; V:
128, 171, 399, 472; VI: 97 (comentario esotérico), 312, 439; VII: 182; VIII: 696; IX: 86, 314; X: 7,
8, 22.
V. Gazáil, Ihyá’ cul&m al-din, El Cairo, 1939, (Bah a9ú’ih al-qalb), vol. III, p. 14, donde
comenta el editor que desconoce la fuente de este hadiz.
Un hadiz de Ibn TImar dice así: “Alguien preguntó: “¡Oh Enviado de Alláh! ¿Dónde está
Alláh? ¿En la tierra o en el cielo?”. Respondió: “En los corazones de Sus siervos creyentes””. Cf. Ful.
III (OY), p. 325, nota 1.
Término técnico compuesto, netamente akbarí, que significa aquí el especial vínculo exclusivo,
la privilegiada relación de codependencia con que Dios, en tanto que Santo -u otro de Sus nombres-,
distingue al siervo en quien tal cualidad divina -u otra- se toma manifiesta.
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(6) AL-SALAM
LA PAZ, LA SALUD, LA SALVACIÓN
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de este nombre para salvaguardar la salud o incolumidad
(salama) de tu esencia del acontecer de cuanto te vincule con el defecto (ayb) y, en
caso de que tal cosa sobreviniera, para que te libre y preserve de la posibilidad de
que perdure y se consolide.
2. Realización (tahaqquq):
La Paz (al-Salám) es la exención e inmunidad (bar-II’) de todo lo que no es
posible adscribirLe.
3. Adopción (tajalluq):
La diferencia entre este nombre y el nombre al-Quddlls, el Santo, reside en
que la asunción de la trascendencia (tanzih), por lo que al siervo respecta, sólo puede
tener lugar después de que éste ha llegado a santificarse respecto a aquello de lo cual
conviene que se purifique, mientras que la Paz (al-Sal&m) puede ser de este mismo
modo, mas también es posible que desde un principio preserve al siervo dc la
persistencia del defecto. Este aspecto, la salvaguardia (salam) que preserva de la
continuidad (isñmrár) del defecto, es el que conviene como revestimiento con los
rasgos característicos de este nombre, y el que es desde un principio es disposición
de carácter (juluq) por divina providencia (cináya ilflhiyya).
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(7) AL-MIJ’MIN
EL FIEL, EL PROTECTOR, EL CREYENTE, EL FIDEDIGNO,
EL QUE PROCURA Y CONFIRMA LA FE
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él para que te otorgue la fe sincera (tasdrq) en cuanto
Él ha revelado, de modo que seas creyente verídico (musuddiq), pues el significado
de este nombre es al-Musaddiq, ‘el que cree y declara verídico’.
Así mismo, necesitas que el Protector- te de la fuerza (quwwa) por la cual
pueda conferirse la seguridad (am/fn) a cada alma (nafs)’ desde ti, según la medida
que de honor (Cird), riqueza (mill) y sangre (dam) corresponda.
2. Realización (tohaqquq):
El Fidedigno (mu ‘mm) es el que confirma la veracidad de Sus profetas en
cuanto han declarado transmitir de parte Suya con la realización de milagros
(muc9iza) por la vía especial (tarfq jáss) cuando alcanzan la morada de la veracidad
apostólica (sidq rasñlO.
Así pues, Él es (1) el Confirmador (musaddiq) que ver-ifica la sinceridad de
Sus enviados y es también (2) el que otorga la seguridad (amAn) al alma (nafs) de
quien quiere de entre Sus siervos.
Esta misma relación (nisba) guarda el nombre al-Mit ‘mm con el siervo.
O bien, ‘en cada aliento’ (nafas).
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3. Adopción (tajalluq):
Cuando el siervo corrobora y declara verídico todo comunicado (jabar)
revelado en el cosmos (0¿7.lam), es entonces fiel creyente (mu’min), pues en virtud de
Su Palabra “y All~h os ha creado a vosotros y cuanto hacéis (C. 37:96)”, Su
confirmación de la veracidad (tasdtq) es universal, y cuando las almas (nuftis) están
confiadas (aminar) en aque]lo que pudiera causar perjuicio, ya sea por Jo que a si
atañe o lo que a otro se refiere, en seguida les brinda la seguridad (am&n)
protegiéndolas, por lo cual es así mismo rnu’¡nin, ‘proteaor’ contra “aquellos que
molestan a Alláh y a Su Enviado... (C. 33:57)2.
2 V. mfra 99-2 (al-Sabar) y SaUZ, n0. 99 (al-Sabar).
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(8) AL-MUJ&L4YVJIN
EL CELADOR, EL AMPARADOR, EL PROTECTOR
EL VIGILANTE
1. Dependencia (tatalluq):
Tienes necesidad de Él para que te incluya en la comunidad (umma) de
Muhammad -All~h le bendiga y salve- la comunidad de quienes sinceramente le
declaran verídico.
2. Realización (tahaqquq):
La función del divino amparo (muhayminiyya) consiste en la supervisión, en
dar testimonio de todas las cosas (al-~ah&da Calá.l.a.fy&~) protegiéndolas y cuidando
de ellas, en virtud de lo cual están implícitamente contenidos en éste los nombres el
Preservador (al-Haftz). y el Vigilante (al-Raqfb), ya que ‘testimonio presencial’
(¿<uhñd) quiere decir preservación (hifz) y atenta observancia (mur-¿táJ) de cuanto
acontece, ya sean movimientos (harakát) o reposos (sakanát).
3. Adopción (tajalluq):
Consiste en la asunción de Su palabra “Así hemos hecho de vosotros una
comunidad <umma) intermedia, para que seáis testigos (~uhadá’) de los hombres
(nás)” (C. 2:143). Y esto se refiere a todo hablante dotado de voz (musawwit), pues
la palabra naws [“oscilación, vibración”, de la misma raíz léxica que nas] significa
voz, sonido” (sawr), y por ello se ha denominado mis a los seres humanos, según
se ha dicho.
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Pero aún más pleno que esto -mós pleuzo que ser- testigo ante la gente (.~úhid
0a1&-l-nás)- es que Begues a ser testigo verídico de quien es testigo de ti, observando
Sus actos (of¿11) en el cosmos’, de modo que conozcas las posiciones de Sus sabias
disposiciones.
Esta frase contiene un intrincado juego de alusiones que pennite varias interpretaciones y
significaciones simultáneas. El principal referente escriturario es laaleya citada arriba “pan queseáis
testigos de los hombres , cuyo texto continúa diciendo “.. .y para que el Enviado sea testigo de
vosotros (C. 2: 143). Se ha preferido la traducción “comunidad intermedia” a la también posible
“comunidad moderada” porque en este contexto se pone de relieve el carácter mediador de la
comunidad que recibe el mensaje profético y da testimonio. Por un lado, los hombres de esta
comunidad son testigos ante los demás hombres; por otro lado Muliaminad, en su condición de
Enviado de AIi¿h, es testigo de ellos. lbn ‘Mabí considera una tercera perspectiva de esta posición
intermedia: Más completo que ser testigo de los hombres es ser testigo de quien es testigo de ti. Ahora
bien, ¿quién es el “testigo de ti” (fahid C~j~y4,.jjj)?
Por una parte, la expresión se refiere al Enviado, lo cual resulta evidente al considerar la
mencionada aleya. Si perteneces a la comunidad de Muhammad, él es testigo de ti y, en un grado más
completo, también tú eres testigo de él. Esto puede comprenderse de varios modos complementarios
según se considere a Muhammad bajo su aspecto mortal, el Profeta histórico, o en su aspecto
universal, la Realidad de Muhammad, el Hombre Perfecto por excelencia, origen y síntesis
microcósmica del cosmos. El que pertenece a lacomunidad de Muhammad, sujeta a la Ley revelada,
sigue la sunna del Profeta, observando sus actos en el mundo y manteniéndose en el cumplimiento
de sus disposiciones, de modo que se toma testigo del Profeta.
Por otra parte, desde la perspectiva de la Unidad esencial, Dios mismo es el testigo de los
testigos. Y el testigo de los hombres puede llegar a ser testigo de Él contemplando “. Sus actos en
el cosmos, de modo que conozcas las posiciones de Sus sabias disposiciones (mawddic hikanhi-I-1O”.
Finalmente, faltacomentar ladimensión del lenguaje, explícitamente presente en todo el texto.
A la palabra divina, al verbo existenciador, a las aleyas, versículos o “signos” (ayaí) del Corán se
refieren también, desde otra perspectiva, las observaciones de Ibn cMabi acerca del nombre al-
Mnhaymin. A esta dimensión lingílística se debe la explicación de que nOs deriva de naws. Ibn ‘Arabí
lee aquí: “para que seáis testigos de los dotados de habla . ¿Cómo? Por medio de la memorización
(h~jt) y de la recitación del Alcorán con observancia de los movimientos y los reposos, es decir, de
las vocales (harakflt) y los signos de quiescencia -lo cual se refiere a la lectura de los signos de la
existencia-, puede el hombre ser testigo del Corán que es testigo de él, vigilando los actos de Dios en
el Corán del cosmos o en las aleyas reveladas del Libro, haciendo pausas en los lugares correctos e
informéndose de los lugares que ocupan las diversos saberes.
Las ‘cosas’ del mundo manifiesto son, en este sentido, las divinas palabras, los actos de Dios.
Los fieles confirmadores (musadaiqan) son así pues los testigos que leen y transmiten las
divinas aleyas y son por tanto comunidadintennedia entre Muhammad -que comunica lo queDios revela-
y quienes escuchan el mensaje.
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(9) AL-t4ZIZ
EL PODEROSO, EL TRIUNFADOR, EL INACCESIBLE
1. Dependencia (tdalluq):
Tienes necesidad de Él para que el Verdadero (al-I-Jaqq) sea tu oído y tu
vista’. Esta morada -en la cual el Señor es el oído y la vista con que el siervo oye
y ve- reúne en sí dos aspectos: la inaccesibilidad (manc) y la victoriosa superioridad
(galaba). Ambos significados son propios de este nombre.
2. Realización (tahaqquq):
Está expresada en la aleya: “No hay cosa [alguna] como Él (ka-múli-HO’ (C.
42:11)2, susceptible de dos lecturas según se considere la kdf como mero añadido
(ziyáda) o como prescripción de la semejanza (fard al-mitO3.
Alusión a la mencionada tradición acerca de la proximidad lograda por medio de las obras de
devoción adicionales no obligadas. V, supra 4-3.
2 La aleya completa, en traducción de J. Cortés, dice: “No hay nada que se Le asemeje. El es
Quien todo lo oye, Quien todo lo ve
Es decir, según se considere la letra >k< (kúfl como preposición impropia prefijada a la
preposición propia miii (“como”), mero añadido repetitivo, con lo cual laaleya niega toda semejanza,
o bien como preposición impropia prefijada al sustantivo mill, “semejante”, con lo cual lamisma aleya
afirma la semejanza.
El término midiyya, derivado de la palabra mit!, remite siempre a C. 42:11, aleya susceptible,
según la hermenéutica akbarl, de dos lecturas complementarias: «No hay cosa [alguna]semejante a
Él», o bien, «no hay nada como Su semejante», pues el compuesto ka-muí puede entenderse como una
única preposición, cuyo segundo elemento, de carácter meramente intensivo, sólo refuerza el
significadodel primero -con lo cual se traduciría por “como”-, o bien, como compuesto de preposición
y sustantivo, siendo en tal caso ka la preposición y mill (“semejante”), el sustantivo.
Según Ibn ‘AraN (segunda lectura), esta aleya albina la semejanza con relación a Dios, es
decir, la existencia de lo semejante a Él, al tiempo que niega cualquier semejanza respecto a Su
semejante, al cual nada se asemeja. Y este semejante (mill) que no tiene semejante es el Hombre
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3. Adopción (tajalluq):
Expresada en las aleyas: «No hay nada como Su semejante» (C. 42:11); “Voy
a poner un vicen-egente <jalifa) en la tierra” (C. 2:30)~; “...ante lo que con Mis
manos he creado” (C. 38:75)~; y en el hadiz: “Alffih ha creado a Adán segdn Su
forma”6. En esta lectura de C. 42:11 la preposición impropia lcaf introduce un
nombre7, con lo cual anula la incomparabilidad (raft al-tanzflt5, de modo que la
Universal creado ‘según la forma del Compasivo’ (‘ala sarati-l-Rahman).
La realización de este nombre en sus dos aspectos de impedimento (man’) y victoria (galaba)
se cifra en la realización del secreto contenido en la reunión de los significados de esta aleya,
correspondientes a las doctrinas de la incomparabilidad y la similaridad, cuya duplicidad -dos
contrarios aparentemente inconciliables- se resuelve en polaridad con la unión de los opuestos en el
misterio de la unidad -dos polos inseparables de una única realidad-.
El tahaqquq concilia los dos significados del nombre -Inaccesible y Victorioso/Poderoso- con
las dos lecturas de la aleya: Él es Inaccesible en tanto que incomparable, pues “nada se asemeja a Él”;
y es Poderoso, Victorioso en tanto que creador de Su semejante al cual nada se asemeja.
El íajalluq está necesariamente relacionado, por definición, a este segundo aspecto del
nombre: al-’AzTz en tanto que Victorioso.
V. supra 4-1.
Estas dos últimas aleyas se sitúan en el mismo contexto: Dios anuncia a los ángeles la creación
de Adán, Su vicerregente en la tierra, a quien enseñé los nombres de todos los seres. Los ángeles se
prosternaron ante Adán por orden de Dios, excepto Iblís, que se rebeló y quedó maldito. V. C. 2:28-39
y 38:71-88.
Sobre las dos manos de Dios, mencionadas en C. 38:75, y. el capítulo “The two hands of
God” en el ensayo de 5. Murata, The Tao of islam, pp. 81-114 (especialmente pp. 88-92, sobre el
significado de las Dos Manos en Futuhat makkiyya y Fusas al-hiknm).
Aquí las Dos Manos están obviamente asociadas a los dos significados del nombre al-’AzFz.
En Fu:., lbn ‘Mabi explica que “mano” significa tanto poder como bendición (cf. Tao, p. 89): el poder
corresponde al impedimento (manO, es decir, al nombre al-’Azíz, el Poderoso, el Inaccesible, el
Inabordable, en tanto que nombre de Majestad; la bendición corresponde, por otra parte, al triunfo
(galaba), al nombre al-’Azfz, el Victorioso, el Invencible, el Poderoso, en tanto que nombre de Belleza
Ambas manos corresponden respectivamente a los aspectos de la incomparabilidad y de la similaridad
divinas.
6 v~ supra 4-3.
Sobre el uso gramatical del término s~ffi y. E. Fleisch, Trairé..., 53h-k, Pp. 265-266. En 53j hace
una distinción entre el nombre concreto (ism ‘ayn) que no es s<fi2 (nuestro “sustantivo”) y el nombre
abstracto (ismn rna’na~) que es sijá (participio o adjetivo).
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a/eva niega la existencia de oigo semejante a lo semejante (al-mití 0ani-i-mitl) es
decir, a aquello que se asemejo a É/, Su vicer-regente adánico.
Esta relación de semejanza (mitlíyya) es un hecho lingtifstico no una
concepción racional, pues está fundada en la literalidad de] texto coránico cuya
revelación descendió en la lengua árabe’0
Y este es pues el modo en que el siervo participa (hazz al-~abdY’ de este
nombre.
En el ms. E: “...y suprime la incomparabilidad (wa-raj’ al-tanzrz)”, pues supone la existencia de
lo semejante a El. En los otros: “y tiene lugar la incomparabilidad (wa-waqa’a l-tanzth)”, en cuyo
caso, o bien se sobrentiende ‘la incosnparabilidad de lo semejante a Él’, o bien se entiende que Él no
se asemeja a Su semejante. Obsérvese, en este sentido, que se trata de la existencia de lo semejante
a El, lo cual no implica que Él se asemeje a lo que es semejante a Él en sentido inverso. De hecho,
esta posibilidad está explícitamente excluida, pues lo semejante a Él no tiene semejante alguno.
Lit. “La semejanza es lingdística no racional (lugawiyya la ‘aqliyya>”
El ms, B añade a continuación en el texto: “...pues la semejanza concebida de modo racional
(rnirlñ’va ‘aqiiyya) supone asociación dualista, participación (i~:irflq) del hombre con Dios, y no tiene
en cuenta ni el límite (hodd) ni la realidad que hay por encima del atributo de las personas (y. texto
ár. 9-3. nota 10). Es decir, no tiene en cuenta el límite que distingue la condición señorial de la
condición del siervo y por el cual Dios es Dios y el siervo es siervo y pennanece como tal, sin
participación alguna en la divinidad, pues su atributo es la servidumbre.
l~ El Corán insiste a menudo en el hecho de que larevelación alcoránica ha descendido en lengua
árabe: “Así es como te revelamos un Corán árabe,..” (C. 42:7). V., así mismo, en este sentido, C. 12:2,
13:37, (16:103), 20:113, 26:195, 39:28. 41:3, 41:44, 413:3 y 46:12. En definitiva, todas las menciones
coránicas del adjetivo ‘arab4 “árabe, lengua árabe” -11 en total- están directamente relacionadas con
el carácter árabe de esta revelación.
Este término, al que Ibn ‘Arabi recurre en este tratado en varios ocasiones, ha sido tomado de
Gazalí. quien lo emplea en su Maqsad de modo recurrente al inicio de los apartados llamados tan bi’h,
“consejo”, relativos a la participación (hazz) del siervo con relación a cada nombre.
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(10) 14L-YABBÁR
EL AVASALLADOR, EL CONSTRICTOR, EL DOMINADOR
EL REINTEGRADOR, EL RESTABLECEDOR
1. Dependencia (ki’alluq):
Tienes necesidad de Él para alcanzar el estado en el cual se manifieste la
orden influyente (amr mu’attir) que determina la obediente sujeción (inqiy&d) a ti,
tanto por parte de tus órganos como de tu interior y de todo aquello con cuya carga
y transmisión (¡mml) está comprometida tu voluntad (irMa) en razón de lo que
quieres.
2. Realización (tahaqquq):
El nombre al-Yabbflr deriva de la forma verbal 9abara, y no de la forma
a9bora’, ya que la forma nominal fa”ál no deriva en lengua árabe de af’ala, forma
cuarta, sino de fa’ala, forma primera, con la única excepción del término darrdk,
“afortunado en sus propósitos”, que ha derivado de forma cuarta adraka “dar alcance,
percibir”, a pesar de tener la misma estructura moifológica que ~abbáA.
El verbo abara, en forma 1, al igual que a5bara, en fonna IV, significa “forzar, obligar,
constreñir a”, pero también significa, a diferencia de la forma IV, “restablecer, reintegrar, socorrer,
reponer . Ibn ‘Arabí parece querer indicar con este comentario que el nombre al-Yabbúr, nombre
de Majestad, contiene -como por otra parte ocurre con todos los nombres- el correspondiente aspecto
de Belleza, La inexorable fuerza (9abr) que compele al siervo ahacer la voluntad divina es, en última
instancia, en su aspecto de misericordia, una gracia divina que restablece, reintegra o socorre.
2 En efecto, la forma primera de raíz d-r-k */daraka/ no figura en los diccionarios árabes y el
significado de darrdk, “el que alcanza lo que se propone”, se explica recurriendo al uso del pan. act.
de forma IV de la misma raíz: mudrit
H. Fleisch en su Traité de Philologie Arabe, 1, p. 358, no comenta nada respecto al caso de
darrak o a la hipótesis de que la forma fa«dl pudiera derivar de forma afala. En principio, resulta
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El Restablecedor (al-Yabbúr) es pues el que socone a ‘lo que no es El’ (ma
.0wñ-Hu) en la ejecución de cuanto Él quiere, o bien, el que le obliga a ello, ya sea
en él o desde él’. y no hay nada que pueda detener Su fuerza coercitiva (i9b&r).
3. Adopción (tajalluq):
Se pone de manifiesto en la capacidad de actuar por medio de la energía
espiritual (himma)t lo cual está reflejado en las aleyas que dicen: “Y cuando
creaste de arcilla a modo de pájaros con Mi permiso, soplaste en ellos y se
convirtieron en pájaros con Mi permiso (C. 5:110)”. “Llámalos. Acudirán a ti
rápidamente (C. 2:260)”~.
evidente que fa”’eil no deriva de forma IV, lo cual lleva a pensar que el autor insiste en este punto por
una razón de orden semántico y no puramente morfológico. La forma primera, como se ha comentado
(nota supra) tiene varios significados que no tiene la cuarta. Ibn ‘Arabi enfatiza pues esta derivación
para señalar el carácter polisémico del término. Sobre la fonnafa’%7l en este contexto, y., Traité...,
78g-h, PP. 365-66.
Entiéndase, tanto si ‘lo que no es Él’ realiza Su voluntad en sí mismo, en su interior, como si
la realiza ‘desde sí mismo’ en algo exterior distinto, O bien, si ‘lo que no es Él’ ejecuta Su voluntad
inmerso en Él, sin conciencia, o ‘de parte de Él’ (¡nin-Hu). con obediencia consciente a Su orden, Uno
de los significados de 9abr es “inexorabilidad, predestinación’. En última instancia, en el plano
existencial del arnr takwfnt -diferenciado del aznr uzklt~ ningún ser puede resistirse a la divina
voluntad.
La himrna -aspiración espiritual creativa o concentración del corazón- es la energía activa que
hay en el hombre, el cual puede disponer de ella como medio para actuar, ejercer un efecto o producir
algo cuyo mantenimiento depende de ella. A la hirnma se aplicandiferentes nombres como ‘veracidad’
o ‘presencia’ en virtud de sus diversos aspectos y funciones: la función noética, lafunción teofánica...
Según ]bn ‘Arabi, el mejor de los nombres para referirse a ella es ‘la divina asistencia’ (a¿-’inaya a!-
ilahñya). Cf. 5. Iiakim, Mu53am, ‘himma’ y ‘karáma’.
Hin ‘Arabi citaseguidamente fragmentos de dos aleyas referidas a Jesús, la primera, y a
Abraham, la segunda. Como sucede en casi todos los casos de cita coránica en este tratado -lo cual
es frecuente en todas las obras del Sayj al-Akbar, ya que éste presupone una profunda familiaridad
con el Corán en sus lectores- ambos fragmentos figuran en en el texto de los mss. sin señal o pausa
alguna. Lo interesante en este caso es que hay una perfecta coherencia gramatical entre los dos
fragmentos descontextualizados, de modo que ambos pueden leerse seguidamente como parte de una
misma secuencia lógica. De este modo, al establecer un vínculo de continuidad entre ambos pasajes,
el autor alude con énfasis a la correspondencia que hay entre los portentos realizados en situaciones
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(11) AL-MUTAKABB¡R
EL ALTIVO, EL SOBERBIO
EL MAGNIFICADO, EL EXALTADO, EL SUBLIME
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de este nombre para que te procure este grado (mnrtaba~
que es realidad (haqfqa) para ti y aplicación metafórica (maVúz) con relación a El.
2. Realización (tahaqquq):
No es Su altivez (kibriy&’V una actitud de soberbia como reacción a un
hecho (¡afa”ul), sino únicamente sublime exaltación con relación a cuanto sobre Sus
distintas por Jesús y Abraham, con permiso o por orden de Dios, los cuales ejemplifican -según se
desprende del contexto- sendas modalidades de la hinuna propia de estos profetas.
Para mayor claridad, cito a continuación la traducción del texto íntegro de las aleyas en
cuestión que no requieren ahora más explicación:
“Cuando dijo Dios: “¡Jesús, hijo de María! Recuerda Mi gracia, que os dispensé a ti y a tu
madre cuando te fortalecí con el Espíritu Santo y hablaste a la gente en la cuna y de adulto, y cuando
te enseñé la Escritura, la Sabiduría, la Tora y el Evangelio. Y cuando creaste de arcilla a modo de
pájaros con Mi permiso, soplaste en ellos y se convirtieron en pájaros con Mi permiso. Y curaste al
ciego de nacimiento y al leproso con Mi permiso. Y cuando resucitaste a los muertos con Mi penniso.
Y cuando alejé de ti a los Hijos de Israel cuando viniste a ellos con las pruebas claras y los que de
ellos no creían dijeron: ‘Esto no es sino magia manifiesta’ (C. 5: 110)”. Trad. Cortés.
“Y cuando Abraham dijo: “¡Señor, muéstrame cómo devuelves la vida a los muertos!” Dijo:
“¿Es que no crees’?” Dijo: “Claro que sí, pero es para tranquilidad de mi corazón”. Dijo: “Entonces
coge cuatro aves y despedázalas. Luego, pon en cada montaña un pedazo de ellas y llámalas. Acudirán
a ti rápidamente. Sabe que Dios es poderoso, sabio” (C~ 2:260)”. Trad. Cortés.
El grado correspondiente a la divina presencia del nombre al-Mutakabbir.
2 El término kibriyfl’ -de raíz k-b-r como los nombres al-Kabfr o al-Mu:akabbir y el término
£akabbur que aparece más abajo- significa “orgullo, soberbia, arrogancia”, pero también “nobleza,
sublimidad”. J. Venet y J. Cortés lo traducen respectivamentepor “señorío, grandeza” y “dominación,
majestad”. V, las dos menciones coránicas del término en C. 10:78 y 45:37.
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sutiles bondades veladas (altñfjafiyva) nos ha ido revelando, tales -por ejemplw
como Su regocijo (farah) por la contrición (tavvba) de Su siervo- u otras semejantes
a ella. Tras esto, se te mostró en la aleya “Él hace siempre lo que quiere (C.
85:l6)”~, y en la aleya “No hay cosa alguna semejante a Él (C. 42:l1)”~ se tomó
ante ti demasiado exaltado y sublime (niutakabbir) como para que resulte posible
contemplar (mu~áhada) este lugar de contemplación (ma.~hadí.
3. Adopción (tojalluq):
El engrandecerse o dignificarse (takabbur consiste en adquirir grandeza u
orgullo (iktisáb al-kibriyá’) y la adquisición (iktisáb) sólo corresponde a la condición
del siervo, de modo que el enorgullecerse es más propio de él8. Ha dicho el
Referencia a un conocido hadiz, transmitido con algunas variantes en diversas versiones, en el
cual se emplean estos términos: “Más se alegra Dios del arrepentimiento de uno de Sus siervos de lo
que se alegrada cualquiera de vosotros al encontrar su camello perdido en el desierto”. Cf. Muslim,
Tawba 1-9; BujAn, Dacawti¡ 4; etc. y. Concordance 1, p. 284.
También en C. 11:107, “...Tu Señor hace siempre lo que quiere <faTht’~ lima yuríd)”.
V. supra 9-2 y 9-3.
6 Es decir, trascendiendo la posibilidad de que se contemple la manifestación de este nombre en
tanto que nombre de Majestad. Se infiere del empleo del término mnaS’had en este contexto que, en
principio, todo nombre divino -o toda aleya coránica, en caso de que la expresión se refiera sólo a C.
42:11- es “lugar de contemplación”. Este nombre, en tanto que realidad in divinis (tahaqquq), en su
aspecto de gloriosa exaltación -expresado en la mencionada aleya en suaspecto de incomparabilidad-
trasciende la posibilidad de la contemplación. La comtemplación de su onomatofanía está pues
restringida a su aspecto de Belleza. Sobre el término ,naghad, y. Contemplaciones, p. 3-4 y 7.
‘Nómbre de acciÓn de forma V del cual se fonnael participio murak.abbir. Ibn cMab¡ va a tratar
del orgullo -o altivez- desde la perspectiva positiva que, en tanto que atributo divino, le corresponde.
Por tanto, el término ha de entenderse en este contexto con el sentido de ‘dignidad’ u ‘honroso
orgullo’, y no con el sentido de arrogante vanidad o ignorante soberbia.
8 Enorgullecerse o engrandecerse con dignidad, en tanto que adquisición o logro, es más propio
de la condición de la servidumbre, ya que Dios, en tanto que Mutakabbir, es la fuente de la dignidad
y el orgullo y a la condición señorial no conviene la atribución de ningún proceso de adquisición.
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Altísimo: ‘Así selVa AIITh el corazón de todo digno orgulloso (mutakabbir), de todo
dominador (=abbñr)”(C. 40:35. De modo que se ha calificado al siervo con este
nombre. Y la participación (hazz) que de él tiene el que felizmente adopta sus
rl’0 consiste en que se engrandezca y dignifique (takabbur) en su
condición de siervo (Cubñdiyya) -que es el ámbito de recepción de los efectos de los
nombres (mahalí al-atar)-, evitando el influjo de los seres engrendrados (kawn) en
él, de modo que sea sublime, engrandecido ‘respecto a’ (mutakabbir Can) ellos, no
altivo y soberbio con (m.urakabbir Cola) ellos [lit. ‘sobre’ ellos]. Pues esta actitud de
exaltación “respecto a” (Can) lo engendrado es digna de alabanza, loable (mahrnñd),
a no ser que esté prescrita por la Ley (ma&r¡fl”, mas la soberbia “sobre” (Caía) los
seres engendrados es reprobable (madmllm), a no ser que esté prescrita por la Ley
El texto completo de la aleya, cuyo comienzo se refiere, según la usual interpretación, a los
soberbios que usurpan y se arrogan la autoridad, dice así: “Quienes discuten sobre los signos de Dios
sin haber recibido autoridad... Es muy aborrecible para Dios y para los creyentes. Así sella Dios el
corazón de todo soberbio (murakabbir), de todo tirano (9abbar)”. Ibn CjNj~~j contraviene así, sin
abolirla, esta lectura, y nos brinda otra posible interpretación de esta aleya en la que los términos
9abbar y rnutak’abbiT no tienen carácter peyorativo, sine positivo, al significar respectivamente
‘orgulloso de su condición de siervo’, ‘dominador de sus pasiones o ejecutador de la voluntad divina’.
Ambos términos están asimismo asociados, esta vez como nombres de Dios, en C. 59:23,
cuyo texto cito íntegramente, pues recoge en el mismo orden la secuencia de los nombres comentados
hasta ahora, desde al-Malik hasta al-M¡aakabbir (los anteriores figuran en la aleya precedente, y.
indice): “Es Dios -no hay más Dios que Él-, el Rey, el Santo, la Paz, el Que da Seguridad, el Custodio
[de Sus siervosí, el Poderoso, el Fuerte, el Sumo. ¡Gloria a Dios! ¡Está por encima de lo que Le
asocian!”. Trad. Cortés.
Cito también la siguiente aleya, en la cual se mencionan los tres nombres que, también en
el mismo orden coránico, se comentarán a continuación: “Es Dios, el Creador, el llacedor, el
Formador. Posee los nombres más bellos. Lo que está en los cielos y en la tierra Le glorifica. Es el
Poderoso, el Sabio (C. 59:24)”. Trad. Cortés. y. C. 7:180.
O Lit. “el adoptador feliz” (al-mutajalliq al~sacíd). Esta expresión implícitamente establece una
distinción entre dos modalidades de tajalluq: la ‘adoÑión feliz’ de las características loables de un
nombre y la ‘adopción infeliz’, revestimiento incompleto o acaso adopción de rasgos reprobables e
indeseables en el siervo. Tal vez la noción de tajafluq en este último sentido no esté restringida a los
rasgos propios de la cortesía espiritual y las buenas maneras, sino que incluya también lo inadecuado
y lo censurable.
Con lo cual, por su carácter de obligación, no sería considerado particularmente digno de
alabanza.
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revelada, con la consiguiente incolumidad (salama) del interior (bátin) del siervo, lo
cual es necesariamente así.
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(12) AL-JALÍQ’
EL CREADOR, EL DETERMINADOR, EL EXISTENCIADOR
1. Dependencia (tacalluq):
Tienes necesidad de Él (1) para lograr el acierto en la determinación (aí-L~ába
fí-l-taqdfr) y, por otra parte, (2) para que te ayude con Su divina asistencia (maCuna)
a existenciar2 las obras (aCmñl) que se te han prescrito.
2. Realización (tahaqquq):
El Creador (al-J&liq) es el que predetermina (mu qaddir) las cosas con
anterioridad a la existenciación de sus entidades inmutables (ijád al~aCyán).
Es también el que luego da existencia a sus entidades (míiid al~aCycín) en el
segundo estadio (rutba) de su predeterminación (raqdrr)3.
En el ms. E (nota en el margen del fol. 12a) figura una cita de Futahat rnakkiyya que, según he
podido comprobar, ha sido tomada del “Capítulo sobre la peregrinación’ (Mb al-ha 9. Cf. fruí. X:378,
pp. 377 (lss. 9-10) y 378 (lss. 1-4).
2 Emplea el término iyad, “existenciación”. No puede realizarse obra alguna sin el auxilio de la
divina asistencia (indana) en su previa existenciación. En otras palabras, la ayuda en la
predeterminación de una obra por parte del Creador (a)-JOliq> es requisito indispensable para su
realización. Pero obsérvese que el autor no dice “tu necesidad de que haga existir a las obras... smo
“tu necesidad de que te auxilie con la existenciación de las obras . Puede entenderse que Su socorro
consiste directamente en la existenciación de las obras, sin mediación de la voluntad del siervo, pues
“Dios hace siempre lo que quiere” (C. 85:16). o bien, que Su socorro consiste en ayudar al siervo a
que de existencia a sus propias obras. Desde esta segunda perspectiva -que no está en contradición
con laprimera-, la predeterminación no anula larealidad del libre albedrío. Como fiel hermenéuta del
texto coránico que establece su realidad, Ibn cMabl deja así espacio a la libre elección por parte del
siervo.
‘El proceso de lacreación (jalq). determinación (laqdír) o existenciación (i9&D tiene tres estadios:
1. Predeterminación de las cosas (laqd¡r al-a~’a’) -primer grado de taqdir.
2W)
Este es el significado del nombre al-Jáiiq.
3. Adopción (tajalluq):
Después de la petición (su ‘al) sincera, por parte del siervo, de lo que hemos
mencionado en el apanado de la dependencia, Alláh -Enaltecido sea- le otorga la
ciencia de la predeterminación de las cosas (al~Cilm bi-íaqdrr al-afta’), de modo que
pueda concebirlas en si mismo (nafs) como la mejor y más hermosa creación (ijtir&’)
con la más portentosa armonía (nizOm). Luego, tras haberlas predeterminado, el
siervo hace que se manifiesten sus entidades exteriormente por su propia mano (Caía
yadi-hi)4 dándoles así existencia, de manera que es tanto el que predete¡-mina
(muqaddir) como el que da existencia (mñid) a lo que previamente ha determinado;
pues si así no fuere -lo cual no es posible- quedaría abolida la realidad última
(haqiqa) de la sujeción del siervo a prescripciones legales (taklífl y sería invalidada
Su palabra -Enaltecido sea-: “Quien obra bien lo hace para sí mismo (nafs) (C.
41 :46)”~. Y en cuanto a toda obra (camal) cuya realización (fiCí) se atribuye a la
criatura (jalq) en el (‘orán, si no fuera por lo que Allflh sabe acerca de la implicación
(nisba) que tiene el siervo en la existenciación, no se la habría atribuido, ni le
2. Existenciación de las entidades de las cosas (tuqdfr acyan al-a.~ya’) -segundo grado.
3. Existenciación de tos accidentes (t9ad at~acyan) -tercer grado de taqdir. (y. mfra 14-2).
A estos grados corresponden los respectivos nombres divinos de C. 59:24, relativos a la
creación. En el caso de al-Sari’ esta correspondencia no es exclusiva, ya que el nombre al-Ialiq
participa también dcl segundo grado, guardando con al-Sari en este sentido una relación de sinonimia
parcial o intersección semántica.
También puede hablarse de sinonimia parcial entre los términos jalq, taqdtr e í.Wtd tal como
los emplea Ibn ‘Arabi en este contexto, con un amplio campo de intersección.
Es decir, por su mediación, por obra suya, por medio del poder que para ello se le ha conferido.
Dice el texto íntegro de la aleya, según traducción de J. Cortés: “Quien obra bien lo hace en su
propio provecho. Y quien obra mal, lo hace en detrimento propio. Tu Señor no es injusto, en absoluto,
con Sus siervos” (C. 41:46). V. también C. 45:15 en el índice de citas coránicas.
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adscribiría cuantas obras le adscribe6, y Alláh es el más verídico y fidedigno en Su
Palabra.
La manera más plausible y fácil de entender esta adscripción es considerar
que Dios -Enaltecido sea- crea el acto (¡¡Cl) para el siervo cuando éste tiene voluntad
(irMa) de realizar tal acto.
6 La atribución de las obras al hombre en el Corán es obvia. El Corán es palabra de Dios. Por
tanto, infiere lbn C/,nbi Dios afirma la implicación del siervo en el proceso de existenciación, su
participación activa en la concepción de las obras que realiza. De otro modo no podría explicarse el




EL PRODUCTOR, EL HACEDOR, EL SANO, EL ÍNTEGRO,
EL LIBRE DE DEFECTO
1. Dependencia (tacalluq):
Tu necesidad de él es como tu necesidad del nombre al-Jñliq, con el
signit’icado de “el Existenciador” (al-Mll9id) y también, por otra parte, como tu
necesidad del nombre al-Salám, la Salud, pues reúne este nombre ambos aspectos.
2. Realización (tahaqquq):
Como la realización de al-Jaliq con el significado de “el Existenciador”, y
también puede significar ‘Aquel a Quien no retorna desde Su creación de lo creado
(jalq) ninguna característica (wasj) que no hubiera ya en Él’ y por ello dice Alláh en
el Corán: “el Existenciador (al-Jñliq), el Íntegro (al-Bar:’)” (C. 59:24), es decir,
exento de defecto, libre (sálim) de lo que hemos mencionado.
Entre los seres humanos’ ocurre que cuando alguien inventa alguna cosa sin
precedente, creándola con extraordinaria originalidad y maestría, normalmente hallará
dentro de sí una huella, una impresión (arar) de alegría y deleite producida por efecto
de tal experiencia. Sin embargo, Dios (al-Haqq) está libre (barO de esto y es
incólume (b&rÚ).
Lit. ‘las criaturas humanas’ (majiaqan). El ~ayj emplea aquí un plural infrecuente del pan. pas.
majlt¡q (pl. -a:) para especificar que se refiere a los seres racionales y no a la creación global.
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3. Adopción (tojal/u q):
En cierta ocasión entró cUmar Ibn al-Jattáb al lugar en donde se encontraba
Ab~ Bark al-SiddTq -Dios esté satisfecho de ambos-. Dado que Abñ Bakr estaba
enfermo (marfd), Cumar le preguntó: “¿Cómo has amanecido?”. “Sano (baró, si Dios
quiere, Enalíecido sea” -]e respondió Abfi Bakr, y a] decir “sano” quiso decir libre
y a salvo (sñlirn) de la enfermedad.
La adopción de los rasgos de este nombre por parte del siervo consiste en que
esté libre (bar!) del influjo de los seres engendrados (a/ov&n) y dc los cambios
(agy&r), y sea él, por el contrario, el que influya (mu’aítir) en ellos por su realización
de su Señort
2 Es decir, por su realización (tahaqquq) de la condición de siervo de su Sellor (rabb) personal,
cuyo conocimiento implica el conocimiento de sí.
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(14) AL-MUSAWW¡R
EL FORMADOR, EL MODELADOR, EL ARTÍFICE
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él para dar forma imaginal a los significados (tasawwur
al~maCdnfP que, al manifestarse en ti, te revelan a la Imaginación activa2.
2. Realización (whaqquq):
El Formador es el existenciador de los accidentes (nú9id al~aCrÚd), lo cual
constituye el tercer grado (rutba) de la determinación (taqdfr) y de la existenciación
de las entidades (iy&dal~aCy&n), es decir, de las esencias (9awáhir)3. Por ello aparece
Es decir, concebirlos con el órgano dc la Imaginación creativa autónoma y subsistente.
2 Lit. ‘que al alzarse en ti, te hacen descender...’, es decir, te revelan las formas concebibles de
los significados, o bien, te revelan a ti mismo al darte a conocer las formas imaginales que en ti se
manifiestan.
Equipara Ibm> cMabl en este contexto los términos “entidad” (cayn) y “esencia” (9awlzar).
Sostienen los teólogos de la escuela atari que el cosmos está compuesto por esencias (5awdhir) y
accidentes (acrtld) y que las esencias permanecen constanÉes mientras que los accidentes no
permanecen durante dos momentos seguidos.
lbn cMabi postula, sin embargo, que tanto las esencias como los accidentes son
incesantemente recreados. Al exponer la idea de una constante renovación de la creación a cada
instante, el ~ayj remite con frecuencia a análogas teorías de pensadores aAcaríes cuya visión critica,
no obstante. considerándola incompleta. Cf. Chittick, SPK, p. 97.
“Los a~caríes no comprendieron que todo el cosmos (0alam) es un conjunto de accidentes
(inn~mti< a<rad) que cambia acada momento (zarnfln), ya que según e/postulado arad “El accidente
no permanece dos momentos”. Cf. Fusas, p. 125.
En este apañado se entiende que la existenciación de los accidentes es parte de la
determinación o existenciación de las entidades concretas (a~’dn), es decir, de las esencias en tanto
que accidentes de una única esencia del cosmos, el Hálito del Omnicompasivo (najas al-Rahman),
Entiéndase que, en la cosmovisión akbarí, tanto “esencias” como “accidentes” son en última
instancia accidentes, es decir, los efectos de las entidades inmutables en el Ser Manifiesto, las
entidades individuales manifiestas, irrepetibles, en pennanente cambio. Cf. Fut. 11, p. 677,1, 30, y 111,
294
en el Corán la se cuenda de los nombres “el Creador, el Hacedor, el Formador” en
este orden4.
3. Adopción (tajalluq):
Esta adopción es necesariamente conocida y efectiva en el siervo (maClz7¡n fr
1~Cabd). No queda pues sino que este nombre le haga reparar en la conveniencia de
existenciar formas específicas (suwar majsñsa) en las cuales resida su felicidad
(sacada). Y éstas son las formas de las obras de adoración (Cibadátí y los
conocimientos doctrinales (maCúrin cuya realización ha sido encargada por Dios a
Sus siervos6.
p. 452, 1. 24. y. Chittiek, SPK, p. 97.
El orden de estás tres nombres relativos al proceso de la creación sirve a Ibn cArabi como
referente y fundamentoescriturario para establecer una correspondencia directa con los tres respectivos
grados de detenninación (eaqdfr). V. supra 12-2 (al-Jdliq). nota 3.
La expresión se refiere aquí a los deberes religiosos propios del culto islámico.
6 Es decir, impuesta como Ley, ya sea en el Corán y en la Tradición o Sunna del Islam o en otras
revelaciones anteriores dotadas de una legislación profética.
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(15) AL-CA EF/IR
EL VELADOR, EL PROTECTOR’, EL DISPENSADOR,
EL ENCUBRIDOR
1. Dependencia (tatalluq):
Tu necesidad de El consiste en que te cubra con un velo protector (sitr) que
te preserve de la desdicha eterna (~aq&wat al-abad)2.
2. Realización (tahaqquq):
AI-Gaffár es, con respecto a la existenciación de las criaturas’ y de los
hombres en particular, el nombre por medio del cual Dios los ha protegido4 para
que sus vidas (muha9V y sus entidades (aCyán) individuales no fueran aniquiladas
por los gloriosos resplandores de Su Faz6. Luego hizo descender sobre todos y cada
Con el significado de al-Sanar, el Protector, que protege con un velo.
2 Término opuesto a sacadal al-abad, “la felicidad eterna”, empleado en el apanado tacaIluq del
nombre al-Rahún (3-1).
Lit. “lo creado” Qalq). Luego el pronombre -¡mm, referido a jalq, concuerda en plural con el
significado implícito de “criaturas”, los seres humanos.
Lií. “aquello por medio de lo cual les ha protegido (mO satara-hun> bi-hi)”. No dice “quien”
(¡non), sino “lo que” (tilo), poniendo de relieve que un nombre divino no es una entidad individual
distinta de Dios, sino uno de los múltiples aspectos en los cuales Él se manifiesta.
Plural de muhfa, que también significa “alma, sangre, corazón”. No es término coránico.
6 Alusión a la tradición profética según la cual Dios tiene setenta velos de luz si estos velos
fueran descubiertos, las glorias de Su Faz (subuhdt wa9hi -Di) consumirían a cuantos seres las vieran”.
Cf. Muslim, finan, 293; Ibn Má$’a, A’fuqaddinm, 13; Ibn Uanbal, IV: 104 y 405. V. las alusiones y
296
uno de ellos un velo protector7 que su existencia resguarda del daño.
3. Adopción (tajalluq):
Es, por una parte, a semejanza de h realización (tahac¡quq) y consiste además,
por otra parte, en que ocultes de los otros lo que quieres que de ti se oculte, en que
te guardes a ti mismo de la oposición y el desacuerdo (mujálafa) con el velo
protector de conformidad y la concordia (sitr al-muvváfacja) tanto externa como
internamente, y en que veles tu estación espiritual (maqam) en la Morada (mawtin/
comentarios relativos a los velos en el cap. III de Contemplaciones, donde dice Ibn rAsaN:
“Dios me hizo contemplar la luz de los velos (sutil,’) y la aparición de la estrella de la
confinnación (ta’ycd~ y me dijo: “¿Sabes con cuántos velos te he velado?”. “No” -respondí.
Dijo: “Con setenta velos. Aunque los levantes no Me verás, y si no los levantas, no Me
verás”. Luego me dijo: “Si los levantas Me verás y si no los levantas Me verás”. Luego me dijo: “~Ten
cuidado de abrasarte!”. Luego me dijo: “Tú eres Mi vista, ten confianza. Tú eres Mi faz, así que
cúbrete”.
Luego me dijo: “Retira todos los velos de Mí, descúbreMe -ya que te he dado licencia para
ello-, y en los tesoros de lo oculto guárdaMe, de modo que no Me vea otro que Yo, y a la gente a
yerMe invita. Encontrarás detrás de cada velo lo que encontré el Bienamado. [.4” (pp. 27-28).
El verbo empleado en esta frase es anzala, que significa “hacer bajar” y también “revelar”, es
decir, “hacer que descienda Ja revejación”. E] “velo” aquí mencionado pudiera ser, entre otras cosas,
una alusión al Corán, guía pero también “velo protector”. A este doble aspecto -evidencia y velo- del
Corán, llamado así mismo boyan. “claridad”, alude Ibn cMabi en el cap. IV de Contemplaciones:
“Dios me hizo contemplar la luz de la intuición y la aparición de la estrella de la
trascendencia (tanzth) y me dijo: “En la evidencia (bayan) y la intuición Me escondo de quien se
contenta con los velos”.
Díjome luego: ‘1...] Si supieran que en la misma claridad de la evidencia están c(frados
juntamente el símbolo y el enigma de las cosas, entonces seguirían esta vía... Las luminosas aleyas
del Corán han sido reveladas como indicios de significados que de otro modo nunca podrían
comprenderse” (p. 43). Para más aclaraciones a este respecto, consúltense las notas a este texto en la
citada obra.
Sobre el término mnawtin, la morada en la cual se permanece, el lugar de asentamiento
perdurable, diferenciado de inanzil, estación de paso, parada en alojamiento transitorio, y. Ful. II, p.
578: 7-8,
D. Gril brinda una brillante traducción del término ,nawtin. “plan d’existence (plano de
existencia)”. Cf. Dévoileinení, p. 70. Así, este plano de existenciamundanal impide la develacién del
otro plano de existencia ultramundana.
Sobre al-GaStar y otros nombres de forma intensivaf¿tal, y. Fui. 11 578.15-18; SPK, p. 281.
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cuya develación (kas<fl no brinda la realidad (haqfqaft de este inundo. Esta adopción
se necesita en la Morada Postrera (al-dar al-ajira) en el momento de la teofanía en
la forma de la negación (ta’~allrffsarat al-inkár)’0, pues llegado ese momento, dado
que tú tienes conocimiento de ello, y según obliga la cortesía (adab), debes ocultarlo
en aquella morada y no llamar la atención de nadie al respecto, de modo que estés
en conformidad con lo que Dios (al-I-Jaqq) quiere.
La realidad de esta morada y el conocimiento de esta realidad no otorgan la develación, el
conocimiento directo de la ulterior morada perdurable, al-Ajira.
~‘Alusión al badiz de la transformación comentado en la introducción.
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(16) AL-QAHHÁR
EL OPRESOR, EL DOMINANTE, EL SUBYUGADOR,
EL REDUCTOR, EL DE IRRESISTIBLE PODER
1. Dependencia (tatalluq):
Tienes necesidad de Él para que re ayude a alcanzar la victoria (nusra) y la
reafirmación (ta ‘yíd)’.
2. Realización (tahaqquq):
Este nombre está en oposición (muqábala)2 a cuantas pretensiones al señorío
(al-dat&wd ff l-rubabiyyaf ha creado All~h en Su creatura (jalq).
3. Adopción (tajaUuq):
Entre otros sentidos, puede eníenderse como la victoria sobre la falsedad y la reafirmación de
la verdad.
2 Muqdbak¿ significa tanbo “encuentro, reunión, correspondencia”, como “oposición, antítesis”. En
este caso, el nombre al-Qahhdr corresponde, en tanto que antítesis, a las pretensiones del siervo al
señorío, a las cuales se opone.
Es decir, a toda pretensión (dacwá, pl. daCdwá) por parte del siervo (tabd) a la condición señorial
de su Señor (rabb). El nombre al-Qahhar se opone pues a tales requerimientos con su irresistible
poder (qahr). Por un lado, ayuda al siervo con Su auxilio y confinnación en la realización de su
servidmñbre; por otro, oprime y reduce sus pretensiones a aquello queno corresponde a su condición,
lo cual es asimismo “auxilio” (nusra) y “confirmación” (tatyíd), pues previene y combate la pretensión
del siervo al señorío, la cual no puede resultar benéfica, ayudándole a conocer y realizar su propia
condición, La “fuerza irresistible” (qahr) del Dominador ha de entenderse, en cualquier caso, ya se
manifieste en términos directa o indirectamente positivos, como una gracia divina. Al ser Dios mismo
quien ha creado las pretensiones, éstas han de tener necesariamente un aspecto funcional positivo en
el desarrollo humano: la función cognitiva. Si no fuera por su propensión a las pasiones y las
pretensiones al señorío el hombre no podría conocer los límites de su condición.
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Habiéndose encomendado al siervo que rechace (raf) sus pasiones (.<ahovvñt)
y combata a sus enemigos (a0dñ’) adquiriendo poder sobre ellos4, si éste los rechaza,
los domina y los supera victorioso, considérase entonces que verdaderamente
participa de este nombre5, y es aquél cuyo irresistible poder (qahr) se acrecienta en
la confrontación (mu qábala) con quienes disputan (mun&zicanY.
Emplea el término isttlo’, “apoderarse”, “tomar posesión”. Referido al texto: dominar las
pasiones, conquistar a los enemigos.
Lii. “tiene una párte de este nombre”. El término nastb, “parte, porción, suene”, se emplea aquí
en sentido análogo al término hazz.
6 En el margen derecho del mss. 1 (f. éb) se lee esta aclaración: “Es decir, que quien adopta los
rasgos del nombre a¡-Qahhdr domina a todo el que se opone a él en la disputa (nizacY.
La propensión al litigio y a la disputa en temas doctrinales no es a ojos de los sufíes una
cualidad análoga al llamado ‘sentido crítico’, sino una tendencia opuesta al sentido de conformidad
y al estilo iluminador que derivarían de una genuina realización del conocimiento.
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(17) AL- WAHHÁR
EL MAGNÁNIMO, EL DADOR
1. Dependencia (~ta1luq):
Tienes necesidad de Él para conseguir la supresión de los fines personales
interesados1 en la realización de las obras (aCmalV.
2. Realización (Iahaqquq):
El es el que da (al~MuCti) para agraciar, desinteresada y graciosamente, libre
de todos los posibles fines interesados (maqúsid) que generalmente están asociados
al acto de dar (atá’) por parte de quien da. Esto es concebible y se da de hecho tanto
por parte de Dios como del hombre (haqqan wa~jalqanV.
Este tecnicismo compuesto puede entenderse principalmente de dos maneras, según el significado
que se de a sus dos términos. El nombre de acción raf significa “elevación, exaltación” o también
“recogida, retirada” y de ahí “eliminación, remocién”, etc. El sustantivo garad significa “objetivo,
meta, propósito, fin, inclinación, deseo, interés”. La expresión raf al-agrad significa así pues:
-la eliminación de los propósitos interesados y segundas intenciones, es decir, la ausenciade
intereses personales secundarios por parte del hombre como motivación para sus obras;
-la elevación o exaltación de sus fines en conformidad con la revelación profética.
Se trata en realidad de una misma cosa, pues la eliminación de los propósitos secundarios en
las obras permite que se manifiesten más elevadas intenciones y afloren las aspiraciones puramente
espirituales como fundamento de la acción.
Puede también traducirse, como tercera posibilidad:
“Tienes necesidad de Él para que te conceda cosechar los frutos de tus propósitos en la
realización de las obras (aCmcll).
2 Dice un hadiz frecuentemente citado: “Las obras (a’mcil) dependen de las intenciones (niyyat)”.
Por ello se ha escogido traducir nais por “intención” en la expresión ff nafsi l~acmLll que podría
también entenderse como “las obras en sí”.
Lit. “adquiere fonna”, tanto en el plano de la divina realidad como en el humano. En el ms. 1
figura esta aclaración marginal: “Es decir, es concebible que el Dador, tal como se ha definido sea
el hombre (jait» o sea Dios (al-h’aqq)”.
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3. Adopción (tojalluq):
Esta estación (moqárn)4 del don de gracia es concebible y realizable por parte
del siervo. Si éste llega a alcanzarla, llámasele entonces “dador magnánimo”
(wahh&b), que es aquél cuyos dones (hibat) proliferan según las condiciones que se
han definido, es decir, sin recibir a cambio compensación (Ciwad) alguna y sin ningún
interés personal (garad).
El empleo del término tnaqdm es significativo, pues establece una clara relación de
correspondencia entre las sucesivas “adopciones” de las características de los nombres y las respectivas
“estaciones” del progreso espiritual. Cada tajalluq es en este sentido un maqam, una estación espiritual,
un peldaño de “la escala de los nombres” (sullam al-asma’) “que asciende y desciende’ (cf. Ful. IV,
p. 196, 1, 4). El tahaqquq de un nombre, la verificación de su realidad esencial, corresponde a lo que
Ibn 0ArabI llama la Presencia (hadra) de un nombre.
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(18) AL-RAZZAQ
EL PROVEEDOR, EL SUSTENTADOR, EL PROVISOR
1. Dependencia (tacalluq):
Tienes necesidad de Él para poder mantenerte en el cosmos (0&larn) por medio
de El, es decir de Su sustento, de modo que los necesitados puedan requerir tu ayuda
en la subsistencia (baqá’) de sus esencias <daw&O’.
2. Realización (tahaqquq):
AI-Razz&q es el que hace llegar a todo lo que existe (mawdd) apane de El
(siwñ-HuV aquello que necesita para su subsistencia, que es lo que se denomina su
“sustento” (rizq), ya se trate del alimento de los espíritus (arw&h) o del alimento de
las apariencias corpóreas (a~báhV.
El siervo al cual se dirige el discurso en segunda persona no es sólo un hombre o mujer
cualquiera en tanto que persona común o individuo creyente y practicante, sino al ser humano por
excelencia, al Hombre Perfecto, creado según la forma de Dios, en su dimensión de síntesis
microcósmica y en su función de Polo o Eje del universo. Sin el Hombre Pefecto el cosmos sería
aniquilado: las esencias individuales necesitan de él -sustentado a su vez por al-Razzaq- para subsistir.
2 Esta expresión remite a la noción de lo que es “oto que Dios” (ma siwO AUOJfl, todo lo que no
es Dios, es decir, el cosmos, todo lo creado. Pues lo creado, en tanto que no es Él aunque sólo por
Él subsiste, es “otro”, relativa otredad. Pero el término siwd-Hu contiene además otra alusión, pues
también puede significar “igual a Él”, expresando en este caso una relación de relativa igualdad, el
aspecto de la similaridád.
Pudiendo haber utilizado los términos hadan o 5ism (“cuerpo”), Ibn cpJabl ha preferido emplear
aquí el ténnino gabah, pl. agbah, “figura, silueta, imagen fantasmal, aparición, espectro”, etc., para
aludir al carácter imaginal de las apariencias corpóreas, a la “fantasmagoría” de los cuerpos. Sobre el
término .gabahiyya, empleado por Yunayd de Bagdad (m. 911) en sus Rasa’il al tratar del cuarto grado
de conocimiento de la Unidad divina (rawhrd), el grado de la ‘aniquilación en la Unidad’, y.
Massignon, Essai (indice) y Contemplaciones, p. lii, nota 8.
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3. Adopción (tajaUuq):
Si la palabra del siervo (kalñm al-eabd) ejerce un influjo benéfico en el
corazón de quien le escucha por medio de aquello que le brinda felicidad (satáda),
y le da de lo que está en su mano darle de entre lo que se le ha encomendado4, y
si aquel a quien da (rnucta la-hu) esto lo emplea efectivamente en sí mismo para el
mantenimiento (haqá’) de su constitución (hunya), y en caso de que esto prolifere5
en tal siervo y suceda con frecuencia, entonces el siervo ha adoptado los rasgos de
este nombre.
Es decir, de aquello de lo cual estA encargado en tanto que representante (mustajlafff-hO’, como
delegado o vicerregente (jalifa) de Dios en la tierra.
El empleo del verbo Laura (min-hu) en comentarios relativos a la adopción (tajalluq) -y. p. ej.
16-3- indica que, junto al aspecto cualitativo, también el aspecto cuantitativo es relevante a la hora de
considerar si. en un caso panicular, puede hablarse propiamente de “adopción” o no. Entiéndase que
la adopción, en tanto que estación (maqdm). tiene un carácter duradero que se refleja en laprofusión
de sus efectos. En cl caso de que las cualidades o rasgos característicos de un nombre se manifiesten
en el siervo por efecto de un estado transitorio, no puede hablarse propiamente de tajalluq. Este factor




EL REVELADOR, EL QUE ABRE
1, Dependencia (tacalluq):
Tienes necesidad de Él para que te de las llaves (maf&n½)que revelan los
secretos de las diversas categorías (sunñffl y te conceda el permiso (idn) de usarlas2.
2. Realización <tahaqquq):
Es la causa que requiere3 la exteriorización (izhñr) de lo que estaba oculto
Es decir, las llaves que abren las puertas de los tesoros que revelan los secretos de las distintas
especies, su razón de ser y el motivo de su diversidad.
2 Es decir, el permiso requerido por el adab, la cortesía espiritual, de utilizar el conocimiento de
los secretos a los cuales tales llaves dan acceso, el conocimiento de las revelaciones místicas o
iluminaciones (fi¿tahat>. La cortesía espiritual de los sufíes requiere el dejamiento de los carismas, el
poder personal y las facultades especiales, fruto del conocimiento, en manos de Dios. El sufí, en tanto
que siervo, no actúa por sí mismo sin el penniso de su Señor. ¿En qué consiste este penniso? En el
uso primero de la lengua khz significa (1am, “información, instrucción, enseñanza”. En el contexto de
la Ley, consiste en ser liberado de una interdicción (fakk al-ha9r) y dar libertad de acción (itldq al-
tasarruj) al respecto a quien estaba legalmente privado de ella. Cf. Ta’rtfar, 72, ~p.~~l-52. Así pues,
idn es instrucción y autorización y, por definición, a diferencia de la Orden divina, implica libre
albedrío. Entiéndase que, en principio, el uso del conocimiento de las diversas especies que estas llaves
confieren no está autorizado y por ello se requiere previo permiso.
La causa que compele (sabab ma9ib) a la manifestación exterior es la voluntad que tiene Dios
de darse a conocer -lo cual tiene Jugar por medio del nombre al-Faaah, el Revelador de lo oculto-,
expresada en el dicho del Tesoro escondido, muy citado por Ibn cMabI y otros autores sufíes como
hadiz. atribuido al Profeta, según el cual Dios dice po? boca del Profeta: “Yo era un Tesoro Oculto y
quise darme a conocer. Así que he creado a las criaturas para que se me conozca” CV. 5. Hakim,
Mu’9am, p. 1266). Ibn ‘Mables consciente de que esta tradición es consideradaelaboración inauténtica
por los tradicionistas, pero él asegura su validez y autenticidad probada, según su criterio, por
develación -entiéndase, en este caso, como ha señalado W. Chittick, por una visión del Profeta que
la habría verificado ante el autor en el mundo imaginal. Cf. SPK, p. 391, nota 14. Acerca de esto
escribe el autor que “este hadiz es válido por develación (sa/ah ka~f), pero no ha sido establecido
por transmisión (gayr ~abitnaql0’9’ (Fra. II, p. 399, L 28).
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detrás de estos candados (nwgálfq) en sus diversos grados (maráribt, paa que
puedan contemplarlo los ojos de los que contemplan (a’Yun al-nazírínf según sus
diversos grados (marátib, tanto en el plano sensible (hiss) como en el plano
inteligible (macn&).
3. Adopción (tajalluq):
Después deque estas llaves sean procuradas al siervo por parte de un nombre,
cualquiera que sea -ya se trate de aí-Wahháb, el Magnánimo, al-Karl)», el Generoso,
Un proverbio luliano evoca esta tradición muslímica del Tesoro oculto, en lacual Dios mismo
manifiesta Su voluntad de darse a conocer: «El inundo -dice Ramon Llulí- ha sido creado,
principalmente, para queDios sea conocido, recordado y amado». (Cf. LLULL, Ramon, Proverbis de
Rarnon, ecl. en castellano de 5. Gardas Palau, Madrid, 1978. V. “De la creación”, 36:6).
Es decir, que impedían la manifestación de la existencia en la multiplicidad -necesaria para que
Dios pueda darse a conocer- y el conocimiento distintivo de sus grados. El texto plantea una cierta
ambigliedad que, lejos de oscurecer su sentido, lo enriquece. En esta complementariedad de diversos
sentidos posibles -recurso característico del estilo akbarí-, no hay ambigua confusión, sino fusión de
significados. En este caso, el texto da a entender, por una parte, que las cerraduras están sobre las
puertas de los diversos grados dc la existencia cuyo acceso impedían, clausurando el conocimiento de
las diferentes clases, y, por otra parte, que la manifestación exterior (idi/Ir) de lo que está detrás de
estas cerraduras tiene lugar según sus diveros grados. (y. nota mfra).
La manifestación ante los ojos <¿j¿un) va necesariamente acompanada de la revelación de las
entidades (a’v/In) inmutables de aquello que se manifiesta exteriortnente y de aquellos que observan.
Aunque los plurales de la palabra ‘ayn para ‘ojos’ (a’yun o ‘uyan) y para ‘entidades’ (a<vdn) son
distintos, he comprobado que entre ambos significados hay con frecuencia en la obra del Sayj, en
particular en contextos relativos a la existenciación o la revelación, una incuestionable interrelación
alusiva. Esta interconexión semántica de ambos plurales fractos de la palabra ‘api tace que cada uno
de ellosdenote simbólicamente, en muchos pasajes, el significado del otro. En esta frase en particular,
los ojos-entidades de los que observan contemplan los gados de la existencia que corresponden a sus
propias entidades-ojos, o bien, contemplan los grados de sus propios ojos-entidades.
6 Cabe traducir de dos maneras que no se excluyen mutuamente: “,..ante los ojos de los que
contemplan o guardan los diversos grados [delamanifestación de laexistencia]”, o bien, “para [que
contemplen los diversos grados de la existencia] los ojos de los que miran, según los diversos grados
de sus ojos”. cuyo grado de visión determina los grados de existencia que contemplan.
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al-Yawúd, el Próvido, u otros nombres de la misma categoría7-, si con ellas
desentrafla los sieniticados difíciles de las cuestiones relativas a] orden divino, al
orden espiritual y al orden natural8 -tanto las que están relacionadas con los fines
(agradÉ como las que no10-, y los revela a los ojos de la visión interior (basa ‘ir)
y a los ojos del sentido externo de la vista (abs&r)íí en la justa medida de la
necesidad12 de aquel a quien se los revela (ínaftílh la-hu), dícese entonces
Es decir, cualquiera de los nombres de don (asma’ al-’aía’). Sobre esta categoría de nombres
y su denominación, y. especialmente, Fui. IV, p. 263, lss. 22 y 27-29.
Cada uno de los nombres de don, según sus características específicas, puede dar al siervo
las mencionadas llaves cuando se cumplan las condiciones necesarias.
Los tres nombres que se citan aquí son comentados en el mismo orden (núm. 20-22) junto
con otros dos nombres de don (y. también 23 y 24) en Fui. VL p. 323, lss. 2-5.
8 Lit. “las dificultades de las cuestiones inteligibles (umúr ma’nawiyya) divinas (ildhiyy’a), las
espirituales (rahdniyya) y las naturales (u.zhf’óya).
y. supra 17-1, nota 1.
0 Lit. “que dependen de los fines y de otra cosa que los fines (gayr al-agrcld)”. En el mss. E
faltan los respectivos puntos diacríticos de la letra gayn, con lo cual se lee: “que dependen de los
accidentes (a’rad) y de lo que no son accidentes , con ‘ayn en ambos casos.
Sobre la distinción entre ambos y. los textos citados donde se relaciona la visión interna o
iniravisión (bascra, pl. basa’ir) con el plano de lo inteligible, el mundo de lo invisible, y la vista
sensible (basar, pl. abs/Ir) con e1 plano físico de los fenómenos, el mundo de lo visible. V. Fui. 111,
p. 42, 1. 5 y ss. y II, p. 241 1. 1 y Ss. Cf. SPK, p. 223. V. FuL III, p. 65, 1. 22 (cf. SPK, p. 89).
El ténnino iníravisidn podría emplearse para traducir el inglés insigin, opuesto a sigla, muy
adecuado para expresar la oposición de basrra, visión interna, y basar, visión externa. Podría usarse
así pues “vista” respecto al ojo de la vista sensible (‘ayn al-basar) e “intravisión” con relación al ojo
de la visión interna (‘ayn al-basíra). Para traducir busFra también puede recurrirse a “penetración
espiritual”, “clarividencia”, “visión clarividente”, “intuición” o “iluminación” en diversos contextos.
Ambos términos se emplean con relativa frecuencia en el Corán en diversas acepciones y la
oposición entre ellos -propia de la terminología técnica akbarí- no siempre resulta evidente. Por
ejemplo, la expresión u/a 1-abs/Ir (lit. “los dotados de visión”) puede significar “videntes”,
“clarividentes”, “poseedores de entendimiento”, etc. Cf. (‘oncordancias, Pp. 128-129. V. también los
apartados relativos al nombre al-Baso’.
i2 Este sentido de la adecuación del discurso, sea del género que sea, a la medida de la necesidad
(quár al-MÑa) del interlocutor en un momento dado es un aspecto de lo que se denomina “cortesía
espiritual” (adab), es decir, las “buenas maneras” requeridas en el trato con las realidades espirituales
en todos los órdenes. En este sentido se entiende también el hadiz que recomienda la adaptación del
discurso a la lengua del interlocutor. Ibn ‘Arabl emplea a menudo el término usan al-h/Il, lit. “la
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propiamente de aquel a quien es dado alcanzar esta estación (ma qñrn)t3 que es
“revelador” (fattúh)it no que sea “conquistador” (fÚtih)i5.
lengua del estado” (y., p. ej., Fui. IV, p. 255), es decir, la inmediata expresión de la necesidad del
momento en términos no lingílísticos, el lenguaje no verbal en todas sus dimensiones psicofísicas. En
la concepción evolutiva de los sufíes hay sin duda una correspondencia directa entre estado y
necesidad: el adoptador de los rasgos de este nombre -o de cualquier otro que se relacione con la
posibilidad de un influjo en otra persona- “escucha” con el oído interno de la intuición y la inspiración
la expresión interna de la necesidad del interlocutor, expresada por la lengua de su estado de modo
con frecuencia inconsciente o subliminal. Así que el hombre o mujer revelador, primero descubre la
necesidad del individuo a] que se dirige y luego, en conformidad con su capacidad y su disposición,
le revela los significados de aquellas cuestiones cuya comprensión pueda resultar práctica y benéfica
para él en términos de desanolIo personal, tanto por lo que concierne al ser interno como por lo que
concierne al ser aparente.
‘~ y. supra 17-3, nota 4.
‘~ En el texto dice lit. “y él es el Revelador (at-Fattúh), no el Conquistador”. Al emplear el
artículo determinado en lugar de la indeterminación cónfiere al término el caráuer de nombre propio,
no el de adjetivo calificativo. El siervo que alcanza esta estación no sólo es revelador, sino que, en
tanto que epifanía y en virtud de la unión siimpatética con su Señor, es el Revelador.
5 V. supra 10-2, nota 3, donde se remite al pasaje en que F’leisch explica que la forrnafa%21 se
ha alejado de su base primera. También se ha alejado, como en este caso señalado por Ibn ‘Mabí del
significado del pan. act., fÉtil. No funciona pues aquí como intensivo del pan. act. f/Itih, sino como
nombre de actividad (que no profesión en este caso) diferenciado de aquél.
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(20) AL-’AUM
EL OMNISCIENTE, EL SAPIENTÍSIMO, EL SABIO
1. Dependencia (~ca11uq):
Tienes necesidad de Él para dctemñnar (tacyfn)i cuáles son los rasgos de este
nombre que verdaderamente puedes adoptar.
2. Realización (t.ahaqquq):
El paradigma del nombre al-’AlTm es una forma intensiva (bunya
mubálagaV, La verificación (tahaqquq) de este nombre consiste en Ja conexión
(ta’alluq) con las realidades esenciales de las cosas (ha q&’iq al-umúr) y en el
Aquí la determinación (la’ymn) es una función cognitiva, la facultad paraespecificar quéaspectos
de este nombre son susceptibles de revestimiento por parte del siervo.
2 Así como paracrear un lenguaje afectivo en castellano u otras lenguas romances puede recurrirse
al sufijo como procedimiento de formación de diminutivos o aumentativos, la lengua árabe recurre a
su procedimiento fundamental: la flexión interna. Si en árabe las palabras con una o dos vocales
breves en general presentan las nociones según el contenido de su raíz léxica sin más, es decir, sin
ninguna intención afectiva panicular, la prolongación de la segunda vocal en otras palabras añade un
matiz especial a la expresividad en el sentimiento linguistico. Cf. Traité..., 1, p. 378, SOa-b.
“Los adjetivos de formasfa’ti yfahil, especialmente de ésta última, indican a menudo [.4,
o bien un alto grado de la cualidad designada, o bien una acción hecha frecuentemente o con gran
fuerza, debido a lo cual se han llamado “formas intensivas” (abniyat al-mubalaga)”. Cf. WRIGHT,
W., Grammar.., 1, p. 136 C.
No obstante, según Fleisch, si bien “la fonnafa’al puede aún dar vigor a la expresión de una
cualidad o acción, la forma fa’il se ha convertido de hecho en el wazn simple y habitual para un
adjetivd (cuando esta fonna existe)”. Cf. Traité..., 1. fr 378, 80c.
Desde luego, en el caso de ‘aiim el carácter intensivo del paradigmafa’íZ sólo se manifiesta
de modo evidente en su empleo como nombre de Dios. En otros casos es sinónimo de ‘aiim y las
formas intensivas empleadas con relación a ambos adjetivos serían ‘alVun. ‘alí/Ima, etc,
En cualquier caso, ya que Ibn ‘Arabi lo considera forma intensiva, traduciremos este nombre
como superlativo: omnisciente’, ‘sapientísimo’, etc., y no simplemente ‘sabio’.
Sobre la correlación entre la fuerza de loselementos materiales de la palabra (quwiva¡ al-/att)
y la fuerza del significado (quwwat al-ma’nó), anunciada por la anterior, y. Trairé..., 1, p. 467, lOOe.
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conocimiento de ellas tal como son en el plano de la existencia (wu5ñd) o en el
plano de la inexistencia (adam), desde la perspectiva de la negación (nafv) o desde
la perspectiva de la afirmación (itbút), en un modo de conocimiento que las
comprende total y verdaderamente (iháraV en su realidad esencial (ha qfqa), no de
modo limitado, lo cual implicada ignorancia (5ahl).
3. Adopción (tajalluq):
La adopción de los rasgos de este nombre es lo que sobreviene al siervo como
resultado de la adquisición y el provecho (hukrn aí-kasb) de las ciencias,
especialmente de las adquiridas por directo descubrimiento hermenéutico (istinbat)4
sin que nadie más tenga conocimiento de ello ya que, aunque tales ciencias sean
fruto de su atenta consideración, ésta remite a su esencia &át), en razón de lo cual
es pues efectivo el revestimiento de los rasgos de este nombre, dado que el saber de
Alláh (‘ilm AII&h) no incluye n~ida adquirido de otro (mustafad mm al-gayr) y, por
lo que respecta al hombre (jalq), las ciencias (‘ulam) congénitas con que ha sido
creado no las adquirió de otros.
Lit. “según el modo de la comprensividad (ihc7ta)”. El término ihata designa el “perfecto
conocimiento comprensivo”. Así que “conocer las realidades completa y verdaderamente” se opone
aquí al modo de conocimiento propio de la limitación (tanahO. El eonocimiento de al-’Alim es
completo y comprende todas las cosas y cuestiones verdadera y efectivamente, no es un conocimiento
limitado de aspectos fragmentarios,
En el lenguaje técnico, el tÉrmino istinb~2t (“hennendutica”, “explicación”) designa el hecho de
“extraire d’un texte les significations qu’il contient, par exercice exhaustif du mental et aptitude
intuitive”. Cf. ?ur9áni, TcÉr(f/It (trad. <liloton), p. 62.
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(21) ALQÁB¡Dí
EL CEÑIDOR, EL PERCEPTOR
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él para poder alcanzar la excelencia en la cortesía
espiritual (husn al-adab) de modo que seas impecable con relación a todos los dones
y las dotes (nzawñhib) que recibes de Él, tanto en el dominio sensible como en el
inteligible.
También precisas de Él con respecto a lo que tomas para otro de cuanto está
a tu cargo en tanto que delegado según la prescripción de la Ley revelada (hadd
ma~<rñ<).
2. Realización (tahaqquq):
Alláh -Enaltecido sea- ha dicho: “¡Haced a Alláh un préstamo generoso (qard
hasan)!”2. Así Él lo toma de ti para devolvértelo por duplicado. “Un préstamo
1. Cogedor, Asidor. Prendedor. 2. Abarcador, Ceñidor. 3. Restriñidor, Constrictor, Apretador.
3. Perceptor, Receptor, Recaudador, Recolector. Pan. act. Todas las acepciones remiten a la idea de
“puño”, qabda: p. ej. “abarca” con Su puño.
2 Así en C. 73:20, en imperativo: “[.1 ¡Haced la azalá! ¡Dad el azaque! ¡Haced a Dios un
préstamo generoso (qará ¡tasan)! El bien que hagáis como anticipo para vosotros mismos, volveréis
a encontrarlo junto a l)ios como bien mejor y como recompensa mayor. ji..]”.
El mismo fmgmento citado aquí forma parte de la aleya 57:18, sólo que en ésta se usa el
tiempo perfectivo (aqtadfl) en lugar del imperativo:
“A quienes dan limosna, ellos y ellas, haciendo un préstamo generoso a Dios, les devolverá
el doble y les recompensará generosamente (C. 57:18)”. Trad. Cortés.
El término empleado para decir “el que da limosna” es musaíldiq -de la raíz de sadaqa,
“limosna”-, que también significa “el que declara verdadero”. En esta segunda aleya se encuentra la
noción de duplicación del préstamo a la que se refiere Ibn ‘Arabi a continuación. En la lengua común
se llama qard hasan al préstamo sin interés ni píazo. Entiéndese, en este contexto, que la recompensa
tiene lugar en la Morada Postrera.
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generoso (hasan)” es el obieto (mnwdi’) del aprendizaje de la cortesía (taCallum al-
adab). “La perfecta realización (ihsán) consiste en que adores a Allah como si L
vieras ~, pues Él es el Dador y el Perceptor, ya que “la dádiva (sadaqa) va a la
mano del Compasivo ~yad al-Rahnuin) antes (le llegar a la mano del que pide”4. A
este capítulo corresponde también la aleya: “Luego, la atraemos hacia nosotros con
facilidad (qabd yasfr)” (C. 25:46), que se refiere a la sombra extendida5.
Hay aún otro sentido en la veñfieaci6n (tahaqquq) de este nombre que
significa también el que contiene o restringe (q-b-d), es decir, oculta6 aquello cuya
difusión (na.~r) general no quiere, ya sea en el ámbito de los espíritus (arwáh) o en
el de los cuerpos (a>3s&d).
El término ihsan empleado en este hadiz -de la misma raíz del término tasan-, significa
literalmente ‘hacer lo que es bueno y hermoso o noble’. Al preguntar Gabriel a Muhammad “¿Qué es
ihsan, el Profeta respondió: “Adorar a Alláh como si Le vieras, pues aunque tú no Le veas Él te ve”.
Según otra interpretación de Ibn 0A.rabi esta sentencia podría traducirse así: “Adorar a Alláh como si
Le vieras, y si tú no eres [o bien, ‘cuando tú no estAs’] Le ves, y Él te ve a ti”. Cf. J. Morris,
“Secking , JMIAS, XVI, Pp. 18-19 y notas 29-34.
Este hadiz se encuentra en Buj~ri, Tafsfr 31:3, [man37; Muslim, ta/In 57; Abñ Dá’ñd, finan
4; lbn Ma9a, Muqadáima 9; Ibn 1-lanhal, 1: 27, 51, 53. 319, II: 107, 426, IV: 129, 164. V. así mismo
el final de la obra al-Fan/I’ Ji l-in¡d/Ihada de Ibn ‘Arabí ed. Hyderabad, p. 9, sobre el significado
alusivo de este hadiz. Cf. Concordance, 1, p. 467; Fui. (OY) II, p. 511 (n0 60).
El autor comenta con frecuencia este hadiz. y.. p. ej.. Fui. II: 174; III: 223, 324, 333; IV:
574, 587, 588; V: 470. 471 (ka-anita sultdnu-n/I!), 606; VI: 111, 116. 280. 399, 467, 560; VII: 260,
581; VII]: 264, 266; IX: 135; XI: 3, 249, 254; XII: 372. 379; XIII: 99, 14], 405.
lbn <Ardbi citaasí este hadiz: “La limosna (saña qa> va a la mano del Compasivo antes de llegar
a la mano del mendicante (Sfl ‘ifl, y Él cuida de ella como uno de vosotros cuidaría a su potrillo o a
su cainellito recién destetado”. Cf. Ful. Viii: 689. Otras citas del hadiz pueden encontrarse en Fui.
VIII: 239, 240 605. 654, y XIV: 450.
La aleya anterior (25:45) dice así: “¿No ves cómo tu Señor hace que se deslice la sombra (kayfa
ínadda l-zill?>? Si quisiera, podría hacerla fija. AdemAs, hemos hecho del sol guía para ella”. Trad.
Cortés, A ella alude el autor al referirse a la “sombra extendida (tu murnladd)”.
Lit. “enrolla, pliega”. La expresión árabe bi-1-nagr wa-l-tayy -que reúne los dos términos
empleados aquí- se traduce en general por “explícita e implícitamente”. AI-Qábid es el que mantiene
implícito cuanto no quiere hacer explícito de modo general.
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3. Adopción (tajalluq):
La participación (hazz) que de este nombre al siervo corresponde consiste en
que sea consciente de que recibe7 lo que Al~h le da de Su propia mano, y no de la
mano de otro que Él, ya que ningún otro que Alláh tiene posesión (rnulk) alguna y
no hay Dador (mu~tfl sino Al1~h -Enaltecido sea-.
Por otra parte, si el siervo se reviste de la cualidad de este nombre, sucede
entonces que prende (q-b-d~ con su discurso (kal&in) los corazones de quien quiere
de entre las criaturas (jalq) de All~h -Enaltecido sea-, atrayéndolos hacia el lado de
la divina Realidad @anáb al-Haqq) y sacándolos de su dispersión (basO en los seres
engendrados (akwñn) y los cambios (agyár) de modo general y, nuevamente, tanto
en el plano de lo sensible como en el plano de lo inteligible.
Lit. “que sea perceptor (qabid) de lo que Alláh le da
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(22) AL-RA SIT
EL ABASTECEDOR, EL MUNIFICENTE, EL DISPENSADOR
1. Dependencia (~‘altuq):
Tienes necesidad de El para que delegue en tus manos aquello en que residen
las alegrias (afrúh) de los siervos y con Jo cual no se viola ninguna interdicción de
la Ley revelada (hur,na maknTa).
2. Realización (tahaqquq):
Sólo es posible distender (basO’ lo que previamente está recogido (maqbtidV.
Sin embargo, la acción de coger [o el hecho de tener “agarrado”] (qabd) puede danse
(a) respecto a la acción de dar (‘an basO [y entonces es tomar] o (b) sin acción de
dar (‘un la basO [y entonces es el hecho de tenerj3.
Así pues, la benéfica munificencia (nal’) del Dispensador (al-Básir) que es
la divina Realidad (al-Haqq) es, por una parte, (1) una gracia general extensiva a
También significa “expansión, despliegue, exposición, regocijo”. Cortés y Vernet traducen el
verbo basata en diversos pasajes del Corán por “alargar Lv], cerrar [c] [VI,dar, dar abundante [vI,
dispensar, dispensar con largueza [cl, extender [cl [vI, poner [e], tender [y]”; traducen la única
mención del nombre verbal por ‘(extender) demasiado [e], (tender) en demasía Lv]”; el pan. act. por
“extendido [cl, [vI”.y el pan. pas. por “extendido [vI, abierto [cl”.
En cuanto al verbo qabada, Cortés y Vernet traducen las siguientes a~~iones~:”cenar [c]
[vi, coger [vI, recoger [c] [vI,tomar [e], traer [cl; it. vb. -una sóla mención-, (acción de coger), impí.
[e] [vi;pan. pas. “depósito Lv], (depositarse) [cl”.Cf. Concordancias, “bst”, Pp. 125-126, y “qbd”,
p. 404.
2 En otras palabras, sólo puede desplegarse lo que está plegado, sólo puede darse la expansión del
ánimo con relación a la previa apretura.
Sólo puede darse lo que se tiene, pues el tener precede al dar. Pero la apretura puede consistir
en contraer lo dilatado o en tena oculto lo que no se ha desplegado. Así que ‘dar’ requiere ‘tener’,
pero ‘tener’ -en el plano divino- no requiere previa ‘dispensación’.
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todo lo que requieren las esencias (~aw&r) de aquéllos a quienes se dispensa (aL
mabs&t <½/ay-himn) y, por otra parte, (2> una gracia especial y particular conferida
en razón de lo que requiere la felicidad de algunos de los siervos. En la
dispensación general (bast Cñmm) puede haber en ocasiones (3) algún divino ardid
escondido (makr jafiV.
De modo que estas [modalidades de bast] responden a estados (ahvv&l)
diferentes:
Al primero (1) de estos estados se refiere el pasaje “Si All~h dispensara5 el
sustento a Sus siervos con largueza, se insolentarfan...(C. 42:27)~6
Al segundo de estos estados se refiere Su Palabra “Alláh dispensa el sustento
a quien Él quiere de Sus siervos: a unos con largueza, a otros con mesura. Dios es
omnisciente (C. 29:62)”~.
Al tercer estado (3> se refieren el pasaje “Sólo les concedemos un piazo [a los
Sobre el concepto del divino ardid, al cual se refieren las aleyas C. 7:99, 10:21 y 27:50, y.
Mu<am, p. 1019. En lsWahaz, el autor define ma/a’, ‘ardid’, ‘trampa’, en estos ténninos: “El ardid de
parte de la Realidad consiste en hacer llegar bendiciones al sierx’o a pesar de sus transgresiones, en
hacer que su estado se mantenga a pesar dc su falta de conesía espiritual, y en hacer que se
manifiesten en él signos y carismas sin término ni límite” (p. 66), y todo ello, entiéndase, sin que el
siervo lo haya merecido por sus méritos y a modo de prueba.
En el margen del ms, 1 se lee esta nota: “Esto es un ejemplo de lo que tiene como cometido la
felicidad de algunos de Sus siervos, ya que no les dispensa con largueza para que no se insolenten,
pues si lo hiciera se insolentarían”.
La partícula law emplada en esta frase coránica introduce en árabe la oración condicional
irreal, lo cual presupone que la acción no se realiza. Por tanto, al leer “si (law) Dios dispensara con
largueza...” se entiende implícitamente que no lo hace.
6 El texto de la aleja continúa diciendo: “...en la tierra. Lo que hace, sin embargo, es concederles
con mesura lo que quiere. Está bien informado sobre Sus siervos, les ve bien”. Trad. Cortés.
Este mismo texto figura también en esta aleya: “A la mailana siguiente, los que la víspera habían
envidiado su posición (cuando “Coré apareció ante su pueblo rodeado de pompa” <C. 28:79)] dijeron:
“¡Ah! Dios dispensa el sustento a quien Éí quiere de Sus siervos: a unos con largueza, a otros con
mesura. Si Dios no nos hubiera agraciado, habría hecho que nos tragara [la tierra, como a Coré]. ¡Ah!
¡Los infieles no prosperarán!” (C. 28:82>”. Trad. Cortés.
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transgresores~ para que aumenten sus faltas (C. 3: 178)8 y el dicho del Profeta -
AlláL le bendiga y salve- “Yo os socon~o como la lluvia abundante socorre a los
sembradores (gayt al-kuffúr)”9.
3, Adopción (tajalluq):
“No neguéis la sabiduría (hiknw) a su gente, pues seríais injustos con
ellos”’0.
8 “Que no piensen los infieles que el que les concedamos una prórroga supone un bien para ellos.
El concedérsela es para que aumente su pecado [segúnotra interpretación “para terminar aumentando
su pecado”]. Tendrán un castigo humillante (C. 3:178)”. Trad. Cortés.
No he dado con este hadiz en los repertorios. Tampoco se cita ni en los vols. I-XIV de Fui., ni
en Lis/Itt al-<arab, II, pp. 480-81, ni en el Qúmas al-mu/ni, 1, p. 178, ni en el Lexicon de Lane (g-y-t/g-
iv-O. En C. 57:20 se emplean términos semejantes.
A tres tipos de basí o “concesión divina” corresponden tres estados espirituales a los que
aluden las citadas aleyas:
1. La concesión general o universal del sustento (rizq) está necesariamente restringida a “lo
que requieren las esencias” pues, de otro modo, si Allrsh diera (o revelara) en demasía, los siervos que
no estuvieran preparados “se insolentarían”.
2. La concesión particular de Dios, que Él otorga sólo a quien quiere, es decir, sóloa algunos
de Sus siervos preparados para recibir esta gracia que Dios procura en la justa medida que Su
sabiduría dispone.
3. El divino ardid, oculto en la aparente abundancia, constituye una modalidad particular de
la concesión geneml.
Vemos que el autor no considera aquí los nombres al-Qúbid y al-Basil con relación a los
estados anítnicos de basr, ‘expansión’, y qabd, ‘apretura’. Aunque estos términos técnicos están
implícitos en el trasfondo de su comentario, lbn ‘Mabí se concentra en las significaciones de ‘dar’ y
‘tener/tomar’ que corresponden también a los conceptos de ‘dejar’ (íark) y ‘asir’ (a]4) empleados en
Contemplaciones, pp. 17-18, los cuales corresponden a su vez, con relación al siervo, a las nociones
de subsistencia y extinción.
‘~ El texto completo dice: “No confléis la sabiduría a quienes no sean aptos para recibirla [lit, ‘a
otros que a su gente] , pues la desperdiciaríais [o les extraviaríais], y no privéis de la sabiduría
(hik.tna) a quienes son aptos para ella Uit. su gentel, pues faltaríais con ellos a la justicia <fa-taz/bita-
huin>”. Tradición islÁmica atribuida a Jesús. Cf. Fui. (OY) 1, p. 57 -donde se dan referencias
detalladas-. V. MI. 7:6 y Prov. 23:9.
Ibn ‘Arabí cita la primera parte de esta tradición en Fui. X: 495, p. 482. y otros pasajes, con
esta variante: “No deis la sabiduría a quienes no sean aptos para recibirla [lit. ‘más que a su gente’],
pues seríais injustos con ella (fa-íazlima-h/I)...”.
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La concesión general (al-basr a1~cÚmn,) en razón del cual puede el siervo ser
dispensador (b&sifl, no esta restringida a los límites de la Ley (hadad moÁ’rita).
Aunque el siervo tenga que burlar con ardides a los enemigos en Alláh
confundiéndoles con una espléndida largueza (bast) en la cual esté disimulada su
ruina (hala?), ésta contiene de hecho lo que contiene (ff-hi maff-hi)”.
El siervo es entonces abastecedor general (básá 0&rnm) en la morada de la
realidad esencial (mo qúm al-haqíqa), de la profesión de la Unidad esencial (tawh íd),
del arte de la orientación espiritual (sancat al-ir&ád)’2 y de la llamada (du’á’) a
All¡ih -Enaltecido sea-, de modo que el que accede a esta morada llama a las
criaturas (jalq)’3 hacia AIITh desde el dominio del anhelo (ragbat, dirigiéndose
a cada clase de hombre o criatura según lo que a cada cual conviene’5.
Lit. “en ello/él hay lo que hay”. Por una parte, con respecto a la largueza que encubre un ardid,
puede entenderse que ésta contiene tanto una trampa que conduce a la mina, como la bendición que
tal ruina de la hostilidad a Dios significa en tanto que orientación positiva hacia la Verdad. Por otra
parte, si el pronombre se refiere al siervo, puede entenderse que la intención de guía contenida en el
ardid constituye efectivamente un gesto de largueza, coherente con la condición de quien se reviste
de los rasgos de este nombre y practica laexpansión general (han ‘Omm) -como a continuación se precisa-
desde la morada de la Unidad esencial. El ardid no puede ser en última instancia, en tanto que guía
divina, sino una gracia.
El término id/Id signitica “guiar por el camino recto”.
‘~ También los “genios” (jinn) entran dentro de la denominación de criatura.
‘~ En el ms. 1 se lee una anotación al margen: “Utiliza el autor la expresión ‘desde la puena [o
ámbito] del deseo (tilín hab al-ragha) porque está tratando acerca de la expansión (han>”. No tiene
esta nota únicamente un propósito aclaratorio. Tiene mÁs bien un carácter justificativo y preventivo.
lo cual es frecuente en comentarios a las obras del Sayj. Se trata de evitar posibles objeciones o
malentendicos que puedan generar polémica.
El siervo del Abastecedor llama hacia Dios suscitando el anhelo en las criaturas. Esta
convocatoria por medio del deseo es propia de la expansión espiritual (basi) y no contradice otros
posibles modos de llamada como la admonición, propios de la apretura (qahd).
Lo cual incluye la posibilidad de recurrir al ardid.
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Esto es formalmente concebible y figurable (mutasawwar>. Yo mismo he
estado en esta morada, me he revestido de la cualidad de este nombre y be
comprobado que confiere bendición espiritual (barak’a)’6.
Este es pues el Abastecedor en cuanto a adopción se refiere’7.
‘6E1 término baraka, traducido en DAIS como “bendición, carisma, poder carismático, prosperidad,
abundancia”, designa una fuerza o facultad espiritual, una gracia que ejerce un influjo benéfico y
puede conferir cieno poder de acción. Esta palabra se emplea para denominar tanto la acción de
bendecir, como el poder para realizarla o el resultado de la bendición y la facultad o provecho que
otorga.
Aquí se refiere Ibn ‘Mabí a la baraka de una morada, de un nombre, del revestimiento con
la cualidad de un nombre. El nombre ai-B¿sit confiere poder carismático al siervo que adopta su
cualidad: poder para exaltar el ánimo de los demás, para suscitar anhelo de Dios.
‘~ Pudiera haber dicho: “y esto es lo referente a la adopción de los rasgos del nombre al-B~sit por
parte del siervo”. No obstante, al decir [¡it.] “y éste es al-Básit por lo que se refiere a la adopción de
rasgos” (al-Rasil laja llur), ha preferido el autor resaltar la unicidad de los tres aspectos del nombre
y poner de relieve queino se trata de una cualidad del siervo sino de la cualidad de un nombre divino
que Dios manifiesta por medio del siervo y de la cual le reviste. Mantengo la mayúscula -aunque en
realidad en árabe no existe este recurso- para recoger esta alusión a la condición del revestimiento,
no en tanto que adopción por parte del siervo, sino en tanto que divino revestimiento. V. ¡nfra, cap.
23-24.3, donde se utilizan igualmente las expresiones huwa al-Jafid tajallur y huwa aI-R/If(
íaja/Iu¿f: “y [el siervo] es el Degradador/Exaltador en revestimiento”. Pudiera decir “es
degragador/exaltador sin articulo detenninado, pero parece usar la determinación para expresar el
matiz que se ha explicado.
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(23-24) AL-JÁFID AL-RAFt
EL DEGRADADOR, EL ELEVADOR
EL ABATIDOR, EL EXALTADOR
1. Dependencia (~c¿cahluq):
Tienes necesidad de Él’ para lograr establecer la justa valoración2 de lo que
te corresponde y de lo que debes’ en el mundo (~úlarn) y de lo que entre tú y el
Verdadero (aI-Haqq) le corresponde a Él o te corresponde a ti.
2. Realización (tahaqquq):
El Degradador-Exaltador es el que hace descender las balanzas (maw&zfn) de
los felices (sitada’) con su carga QtiqlÉ al aumentar el peso de sus obras hacia lo
más bajo (asfrí) para elevarlos en sus grados (dara>$at~ hacia ‘Illiyyún6 y hace
Tanto en el ta’alluq como en el tahaqquq las referencias pronominales a este nombre compuesto
están en singular. Es decir, trata el autor ambos nombres, mencionados conjuntamente, como uno sólo
o dos perspectivas de un mismo nombre. En el tajalluq sin embargo, al referirse al siervo, cada uno
se menciona y comenta por separado.
2 EstA implícita la imagen de la balanza con dos platillos que remite tanto a la noción de justicia
respecto a lo mundano como a la idea del Juicio Final en que se pesarán las obras.
“Para el día de la Resurrección (yawm al-qiy/Irna) dispondremos balanzas que den el peso
justo (al-maw/Iztn al-qis¡) [...](C. 21:47)”. Trad. Cortés.
“Ha elevado el cielo. Ha establecido la balanza ¡ para que no faltéis al peso, ¡ sino que deis
la pesada equitativa (aqúna l-wazn bi-1-qisO, sin defraudar en el peso (C. 55:7~9)”. Trad. Cortés. y.
tamhiénC. 57:25.
Es decir, a tu favor y en tu contra.
Véase mfra nota ‘7.
En C. 40:15 se llama a Dios Rafr’ aI-daraj9dt, “el Que eleva los grados”. En traducción de J.
Vernet “Quien eleva las jerarquías” (cf. EJ Corán, Planeta, Barcelona, 1991).
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ascender las balanzas de los desgraciados (a~qiyá’) con la ligereza (Pifo)’ de sus
obras hacia lo más alto (a0R¡) para abatirlos luego en el Sij’j’1n8 hacia “lo más bajo
de lo bajo (asfal s&filrn)”9.
Él es así mismo el Degradador y Exaltador de Sus amigos (awiiyá’) y el
Degradador-Exaltador de Sus enemigos (a~dá’).
Él es el que abate a todo ser rebajado (majad) existente en el cosmos
(<álam), ya sea en este piano de existencia del mundo (dunya) o en el Postrero
(ájíra), tanto en el dominio sensible como en el inteligible, y El es el que exalta a
todo ser elevado (marfil)’0 existente en el cosmos (‘áíarn) tanto en el plano de
existencia en este mundo (dunyá) como en el Postrero (ajira), ya sea en el dominio
sensible o en el inteligible.
6 Término escatológico del Corán: “¡No! La Escritura de los justos está, ciertamente, en llliyyun.
/ Y ¿cómo sabrás qué es Illiyyun? ¡ Es una Escritura marcada (kitab marq&m), 1 que verán con sus
propios ojos los allegados (C. 83: 18-21)”.
La raíz de este nombre propio es ‘4-y como en el adjetivo ‘alt ‘alto’, y denota pues altura.
DAE traduce ‘llliyyún por “último cielo” y “ángeles”.
‘Alusión a C. 7:9, 23:103, 101:8, donde figura la expresión manjaffaí mawazrnu-hu, “el autor de
obras ligeras”, es decir, “obras de poco peso”, “aquél cuyas obras pesen poco”, opuesta en los tres
casos a la expresión man taqulat maw/Izínu-hu, “aquél cuyas obras sean de peso” (cf. C. 7:8, 23:102,
10 1:6).
“La pesa ese día dirá la Verdad. Aquéllos cuyas obras pesen mucho serán los que prosperen,
1 mientras que aquéllos cuyas obras pesen poco perderán, porque obraron impíamente con Nuestros
sigilos”. C. 7:8-9. Trad. Cortés.
8 Este término se menciona en el Corán como nombre propio en contraposición a Cllliyytn: “¡No!
La Escritura de los pecadores está, ciertamente, en Sichehín. 1 Y ¿cómo sabrás qué es Sichehín? 1 Es
una Escritura marcada (kitab marqflm). Ese día, ¡ay de los desmentidores...! (C. 83:7-10)”. El nombre
de acción de la misma raíz, saySn, significa “encarcelamiento, prisión” según DAE, donde se traduce
el adjetivo si55Tn por “perpetuo, violento”. Sobre cielos, inflemos y moradas del paraíso, y. Asín,
Escatología; al-Ag’arí, K. Sa5ar/It al-yaqín, intr., ed. y trad. de Concepción Castillo, Madrid, 1987; y
El Libro de la Escala de Mahoma (trad. del latín), Siruela, Madrid, 1996.
Expresión tomada de la aleya: “Hemos creado al hombre en la mejor complexión (alisan
£aqwcm). Luego lo hemos vuelto lo más bajo (asfal safdrn)” «7. 95:4-5).
0 Esta palabra, marfil, como término gramatical significa “(puesto) en nominativo”. El término
anterior, majfad, significa “(puesto) en genitivo”.
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3. Adopción (tajalluq):
Si el siervo (1) rebaja a quien All~h rebaja, aunque éste a quien rebaja, desde
la perspectiva mundana, sea de muy elevada condición (mniftt), tenga enorme
autoridad, ocupe un alio cargo y esté dotado de penetrante elocuencia, entonces es
el Degradador (al-Júfid)” en cuanto a revestimiento (tajalluq).
Por otra parte, si el siervo (2) exalta a aquel a quien Alláh exalta, aunque por
lo que se refiere a las cuestiones mundanas esté humillado (nrnjfzid), sea considerado
insignificante (haqn-) y despreciable (muhán) entre su propia gente y, al parecerles
indigno de atención, esté desprotegido, entonces es el Exaltador {al-Rdfl’) en tanto
que revestido de la cualidad de este nombre.
Tiene necesidad para esto de una develación (ka~p por la cual sepa lo que
ante Alláh -Enaltecido sea- es elevado (rafifl o bajo (wadr9, ya que el siervo sólo
se reviste de los rasgos de estos nombres como resultado de tal develación, de modo
que no todo el que ejerce un efecto de elevación (rif‘a) o su contrario en el cosmos
(511am) está revestido (mutajalliq) de las cualidades de estos nombres.
V. supra 22-3, nota 17.
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(25-26) AL-MU’IZZ AL-MLJDILL
EL ENNOBLECEDOR Y EL ENVILECEDOR
EL HONRADOR Y EL HUMILLADOR
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él para poder ensalzar el honor (9&h) de quien se apoya
en ti y para poder rebajar (¡dIal) a quien se vuelve soberbio con respecto a AlIah, no
al que es altivo contigo.
2. Realización (tahaqquq):
El Ennoblecedor es Quien confiere honor (mufrd al-’izz) a quien se apoya en
El, por humilde y bajo (4aIfl) que sea; y el Humillador es el que viste de ignominia
(¡nulbis al-dilí) a quien se vuelve engreído con Él, por muy poderoso y distinguido
(0azrz) que sea.
3. Adopción (tajalluq):
Cuando el siervo se torna inaccesible, resguardando su alma (nafs) por medio
de la fuerza de su propia aspiración espiritual (himma) y no por medio de una causa
externa (sabab záhir), dícese entonces que es ‘azfz, “poderoso, inaccesible, noble”,
y cuando otro es honrado y engrandecido a. causa de él -al dirigirle el siervo su
pensamiento activo (játir)’ y el influjo de su aspiración (himma) hasta cubrirlo de
tal honor que por él verdaderamente le exalta-, dícese entonces que es ennoblecedor
Aquí en el sentido de pensamiento creativo de buena voluntad.
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(mu ‘1zz) quien así le honra, inUflÉheflÉlo en el otro ial respeto hacia si mismo. De
manera análoga sucede con el nombre al-Mudill2.
Mas entiéndase que si esW u otra cosa influye en ¿í~, no es entonces
verdaderamente ennoblecedor (mu~izz) aunque tenga recurso y ape]e a ]as
propiedades (ahkám) de este atributo (sifa).
En la totalidad de los revestimientos (tajalluqát) es imprescindible el recurso
permanente a la balanza de la Ley revelada (mízán ma.~rrt), de modo que cuanto se
venga abajo en la pesada no es entonces cosa procurada (maqsñdt por la Gente de
la Vía de AII~h en la adopción de los rasgos de los nombres (túja/luq bi-l-asma’).
2 En el ms. 1. fol. 8b, se explica en una anotación: “Es decir, cuando el siervo rebaja el honor de
otro en razón del verdadero honor, dirigiéndole la buena voluntad de su pensamiento creativo qútír)
y el influjo de su aspiración (hi¡nma) hasta cubrirlo de tal humillación que por ella verdaderamente
le degrada, dícese entonces que es degradador (niudill) quien así le humilla”.
Si esta práctica deja huella en el siervo, es decir, si le resulta excitante o le produce satisfacción
personal, o si depende de factores y motivaciones externos, entonces el siervo está condicionado por
intenciones secundarias y no es propiamente mu’izz, pues una de las condiciones de la adopción es el
desprendimiento personal, su carácter “desinteresado”.
Es decir, cualquier cosa que no cumpla las condiciones de la Ley es descartada como propósito
(maqsiid) en el revestimiento. Emplea lbn ‘Arabí el verbo ijialla que significa también “avinagrarse,
desvirtuarse”. Todo aquello que se “avinagra” y resulta perturbador cuando se contrasta con la
revelación queda eliminado como finalidad.
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(27-28) AL-SAMi’ ALBA SIR
EL OIDOR, EL VEEDOR
EL OMNIOYENTE, EL OMNIVIDENTE
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él para adquirir la piena capacidad de esías dos
facultades de modo absoluto (irláq) sin restricción (taqyfd).
2. Realización (tohaqquq):
El Oidor absoluto (al-Samí’ al-mutlaq) es el que percibe (mudrik) todo lo
audible (masmíl) dondequiera que sea, y el Veedor absoluto es el que percibe todo
lo visible (mubsar) dondequiera que sea, sin ningún límite determinado (hadd
mocltim) de proximidad o lejanía, tanto en el plano de la existencia (wuñd) como
en el plano de la inexistencia (‘adam).
3. Adopción (tajalluq):
Consiste en que se establezca al siervo en el provecho (iktis&b) de la plena
capacidad de estas dos facultades auditiva y visual de modo incondicionado, sin
resti-icción (raqyÍd) o limitación (tahdfd) espacio-temporal alguna, para que así
escuche lo que se le ha ordenado que escuche~ y obedezca y para que vea como se
ha ordenado que vea y considere, ya sea como libre delegación (nadb) o como
imposición con obligatoriedad (wu9ñb).
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Así pues, si el siervo realiza estos atributos (nuctU), Alláh -Enaltecido sea- le
ama, y cuando All~h le ama, El es su oído (samú y su vista (basar). según se
manifiesta en el fidedigno hadiz al que ya nos hemos referido’.
Y por quien ve y escucha realmente (bi-haqq), es decir, quien ve y escucha
“a Dios y por Dios” cuando Dios es su oído y su vista, ninguna cosa audible o
visible teme-.
Sobre este hadiz, y. 4~3, nota 3.
2 Aquí hay un complejo juego de significaciones. La palabra taoo significa “verdad, corrección,
realidad”, etc. También es un nombre de Dios, al-Haqq, ‘la Verdad’, ‘la Realidad’. Las expresiones
ver y oír bi-haqq pueden traducirse por ver y oír “realidad”, “con derecho”, “verdaderamente”. “con
corrección”, “con veracidad”, etc. Haqq, aspecto divino, se contrapone a jalq, aspecto creatural. El
texto implica que a quien ve y escucha a Dios por medio de Dios nada audible o visible se le oculta.
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(29) AL-HA KAM
EL JUEZ, EL ÁRBITRO
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él para que te favorezca con el conocimiento del misterio
del Destino (sirr al-qadar)’ y de Su gobierno (tahakkum) sobre las cosas creadas
(jalé) ‘,q).
2. Realización (tahaqquq):
El Juez (al-Hakam) es aquel a quien corresponde decidir el Decreto (qadá’)
y la predeterminación (qadar) de modo absoluto.
El Decreto (qadá’) precede a la resolución (hukm) desde la eternidad sin
principio (azal). La predestinación (qadar) es la determinación del momento (ta’yfn
al-waqt) y la resolución (hukm) es la exteriorización del decreto (izhúr al-qadil’) -en
lo decretado (maqdt) y en aquel a quien el decreto afecta (maqdf bi-hi) en la
circunstancia de su existencia- en el momento predeterminado (taqdír) en virtud de
Su precedente Decreto.
V. la expresión “el misterio del destino” en Rut. II, p. 573, 1. 20, referida al Eje espiritual
(qutub). Cf. SPK, p. 412, nota 13.
“El Eje (qutub) es el Siervo de Allt&h, el Siervo del Reunidor (cabd al-ami9, a quien califican
lodos ]os nombres tanto en adopción (tajalluq) como en realización (;ahaqqu¿fl, y es el espejo de la
divina Realidad (al-Haqq), el lugar de manifestación (ma5l&) de los santos atributos y de las divinas
epifanías (ma.znhir), el Dueño del instante, la Esencia del tiempo, el Secreto del destino..,”. Cf. Ful.
11, p. 573, Iss. 20-21.
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3. Adopción (tajalluq):
Cuando te sea dada la posibilidad de conciliar las causas secundarias (asb&b)
que conjuntamente llevan a alcanzar la morada correspondiente a este nombre, de
modo que apliques la correcta disposición de la Ley tanto en tu propia esencia (dat) -
entre tú y tu propia alma-2 como en otros, y juzques a favor de la Verdad <al-
Haqq por encima de ti mismo, y juzgues también a favor del cosmos (511am) en
contra de ti mismo, sin jamás juzgar a tu favor en contra de nadie, entonces la
cosecha de tu fruto consistirá en la asimilación (tahs¡1) de la cualidad de este
nombre en tu ser esencial (4ñt), de modo que el nombre se convierta en
característica (wasj) suya.
El mismo es quien ha pedido que se le conceda este don en la necesidad de
su dependencia (ta0alluq), de modo que pueda disponer las cosas y pronunciarse
sobre ellas según la disposición de Alliih, contemplando (mui<ñhada) el Decrelo
(qadá’) de All~h en los momentos que para cada cosa ha predeterminado (raqdfr
Allah), y todo ello a partir de un directo testimonio presencial (mucayana) y de una
verificación personal (tahqrq). Así pues, si un día fueras eregido árbitro (hakam) en
virtud de Su Palabra -Enaltecido sea- “nombrad un árbitro de su familia [.1 (C.
4:35)”~, sabe entonces que Alláh -Enaltecido sea- te ha puesto a prueba (ibtila’) al
2 Es decir, en tu interior.
V. supra 27-3, nota 2.
El texto completo de la aleya dice así: “Si teméis una mptura entre los esposos [lit. ‘entre
ambos’), nombrad [lit. ‘enviad’) un árbitro (liakain) de la familia de él y otro de la de ella. Sí desean
reconciliarse, Dios hará que lleguen a un acuerdo. Dios es omnisciente, está bien informado”. Trad.
Cortés.
En el comentario a este nombre emplea Ibn ‘Arabl dos veces el verbo waffaqa (forma II de
raíz w-f-q) usado en al final de esta aleya: iii yur(dcz islair yuwaffiqu-Llclhu bayna-hurna, “si ambos
quieren una reconciliación, Dios hará que lleguen a un acuerdo [les conciliará]”.
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hacerte ocupar5 Su posición (manzila) en Su creación. Y este nombre es el que Él
otorga a aquellos a quienes confiere la dignidad de vicenegentes6 en la tierra como
prueba y como agasajo, para someterlos a prueba (¡bUía’) y para honrados (ta/¿rñn).
El aspecto de Su prueba (ibtiíñ’) es para aquel que no juzga y dispone en
conformidad con lo que en este apartado hemos mencionado sobre el revestimiento
de la cualidad de este nombre (tajalluq); y el aspecto de honor y agasajo (ikrám) es
para aquel a quien el Verdadero (al-Haqq> -Enaltecido sea- pone por testigo de Sí
mismo (nzin nafsi-Hi) según lo que hemos mencionado,
Así es pues el Árbitro (al-I-Jakarn) -Glorificado sea- y también está
relacionado con este nombre el orden gradual de la sabiduría (tartib al-hikma) que
se ha manifestado por el nombre al-Ha/sm7 de modo que dejamos la cuestión por
ahora para tratarla más adelante en el comentario al nombre al-Hakim.
Lit. ‘al hacerte descender en Su creación a ocupar Su posición’.
8 Sobre Ja pluralidad de los sucesivos vicerregentes véase Tadhit&t (ed. Nyberg>, cap. y, pp. 144-
145, donde -como ya he señalado en la introducción- se menciona este tratado sobre los nombres con
su título integro. -
Aquí el verbo “se ha mostrado”, “se ha revelado”, puedesignificar, por un lado, que esta cuestión
relativa a la sabiduría ha sido revelada a Ibn cArabl por medio del nombre al-Ha/dm y, por otro, que
la sabiduría -y el orden de sus sucesivos grados- se ha manifestado en el cosmos por mediación de
este mismo nombre. Si únicamente hubiese querido decir que lo referente a esta cuestión se ha
comentado en el apartado sobre el nombre al-Ha/dm no hubiera empleado el perfectivo, ya que el
correpondiente capítulo es posterior.
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(30) AL-’ADL
EL JUSTO, EL EQUITATIVO
1, Dependencia (ta”alluq):
Tienes necesidad de Él para alcanzar la morada de la justicia’ y para poder
determinar en qué circunstancias es oportuno hacer justicia-.
2. Realización (tahaqquq):
La justicia (‘adí) consiste en tomar partido (mo yl) (1) a favor del derecho
establecido por la ley o verdad legítima (haqq hukmi) y (2) a favor del deber que
impone la sabiduría o verdad sapiencial (haqq hikamO, así como la injusticia @awr)
consiste en apartarse (mayl) de estas dos verdades. Ambas -justicia e injusticia- son
pues una inclinación (maylV. Por ello no puede haber sino una sola inclinación
distintiva (moyl j&ss) que caracteriza la justicia y consiste en dar a cada cual lo que
Lii. “para conseguirla”, pues Cadí significa también ‘justicia’, ‘equidad’, ‘rectitud’. Por tanto,
podría traducirse “tienes necesidad de la Justicia para lograr adquirir la justicia...
2 Lit. “para determinar los lugares de su administración Qasrq)”, es decir, para saber concretar
dónde, cómo, cuándo y por qué ha de intervenir el siervo en la aplicación de la justicia
Hay aquí una alusión a labalanza, cuyo fiel se inclina hacia el lado de lajusticia o hacia el otro
lado. Ambas tendencias son “inclinación” de un mismo fiel. Por ello dice el autor: “Ambas son
‘inclinación’ (mayO”.
La Balanza (nwzan), según comentario de SiÉx aI-’A9am. es el símbolo de la Justicia (Cadi).
Cuando Dios ordena al Hombre Perfecto que alce la balanza (y. mfra 46-3), el acto de alzaría indica
que el Hombre Perfecto queda, tras ello, obligado a la Justicia con carácter universal. Cf. Sitt al-
‘A9am Ka~faI-kunuz, ms. Ayasofya 2019, fol. 203a-b.
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por derecho le corresponde (¡<ta’ kulli df haqq~ haqqa-huí tras la previa petición5
por parte de aquel que merece y requiere tal derecho (mustahiqq li-haqq),
solicitándolo bien sea por la petición verbalmente articulada (talab bi-nutq), bien sea
por su estado interno (bi-l-hal), o bien porque se actualice la condición (husal al-
.4art) oportuna, si es que lo requerido estuviera sujeto a condición de tiempo, lugar
o estado6.
3. Adopción (tajalluq):
Consiste en que tomes partido por la justicia (haqqí según lo que hemos
comentado, pero por la causa de la divina Verdad (al-Haqq) y no por ti mismo, ya
que, así como tú pides al Verdadero (al-Haqq) justicia (‘adí) en Su juicio (hukm)
sobre ti, así pide Él de tu parte justicia en el juicio sobre Él con relación a lo que
de Él pides, según el límite de lo que ha legislado para ti.
Consiste esta adopción así mismo en que luego cumplas y ejecutes en el
cosmos (0ñlam) este atributo, según esta dirección (nahw).
Quien es de esta guisa se ha revestido, así pues, de Su nombre ‘el Justo’ (al-
‘A dI)
Según lbn ‘Mabí haqq en sentido de ‘justicia’, (‘adO, es un atributo del Hombre Perfecto “que
da a cada cual lo que en justicia (haqq) le corresponde, así como AII¿h “ha dado a cada cosa su
creación (jalq) (C. 20: 50)””. Rut III, p. 398.
Lii. ‘tras la existencia de la petición’ o’ tras encontrar la búsqueda-necesidad’ (wuflad al-ra/ab).
Tres modos de solicitud (ra/ab): verbal, tAcita y circunstancial: (1) la petición explícita
acompañada de formulación verbal (ya sea externa o interna); (2) la petición implícita de lo que
requiere el estado espiritual del solicitante; (3) la inmediata petición de lo que una circunstancia
requiere al darse la condiciones para ello. V. supra 19-3, nota 12.




EL BONDADOSO, EL BENEVOLENTE, EL AGRACIADOR
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de El -Exaltado sea- para que te descubra (¡tía<) el aspecto
velado de Sus favores (afdal), de modo que estés agradecido, y para que te de a
conocer Su ardid (makr), de modo que estés en guardia.
2. Realización (tabo qquq):
El Sutil es el que en Su Esencia (4ñt) está oculto (al-jafO, de modo que no
puede ser aprehendido, y en Su acción (¡fi) oculto permanece, de modo que no se
Le pueda contemplar.
El Sutil hace llegar sus benignas ayudas (mar&flq) de tal modo que no se
perciban’.
3. Adopción (tajalluq):
Consiste en que se establezca al siervo en la morada de la permanente
rememoración interior (4ikr al-nafsV y en la adoración (cibada) propia del secreto
Así pues, al-Latif es ‘inaprehensible’, ‘invisible’ e ‘imperceptible’ en el senido de que no puede
captarse en esencia, no puede contemplarse en acto y pasadesapercibido cuando manifiesta tos efectos
de su gracia.
2 También podría vocalizarse ziafas, ‘aliento’, en lugar de nafs. El recuerdo permanente del alma,
es decir, la conciencia profunda de sí mismo (4ikr al-nafs) junto con la incesante invocación interna -
por oposición a la invocación externa de la lengua- está relacionado en cualquier caso con la
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¡nt¡mo (sirr) del corazón, liberado de los impulsos y las pasiones de su alma3, y
cuánto más de cualquier otra cosa.
Consiste así ínism.o en que el siervo haga llegar aquello que es benéfico
(masaíih) a quienes tienen necesidad de ello y son aptos para percibirlo4, sin que
éstos tengan conocimiento de que es él quien se lo hace llegar, ya sea en el plano
sensible o en el plano inteligible, tanto por lo que se refiere a la creación (jaíq) como
por lo que se refiere a la Realidad (al-fJaqqV.
Cuando elfiel haya hecho esto, entonces se habrá revestido de la cualidad de
este nombre y esta adopción (tajalluq) le brindará el conocimiento de los misterios
divinos (al-asrar al-ilahiyya) y de los secretos (jaf&ya) de las disposiciones (ah/tilín.)
de AIl&h en Su creación (ialq).
Y bajo este nombre están incluidos los nombres el Omnicompasivo y el
Misericordioso (al-Rahmdn al-RahFm) y lo que ambos condenen.
rememoración del aliento’ (4ikr al-nafas) que puede entenderse en varios sentidos: la atención
consciente a la propia respiración, la invocación de un nombre de Dios al riui~o de la respiración, la
conciencia de la incesante renovación de la creación a cada aliento (bi-l-anfas).
Obien, más simplemente, “y en la secreta adéración con dejamiento de sí . La profunda
adoración es secreta incluso respecto a la propia alma ¡ cuánto más con respecto a otro!
Lit. “haga llegar las cosas buenas a sus dueños (arbdb)”.
El =ayjdice: “Aunque el cosmos sea múltiple, todo retorna a una única esencia (‘ayn
wahida)” -y sigue con un verso: “Todo lo que hay en el plano de la existencia es haqq; todo lo que
hay en elplano de lo visible es jalq”. Cf. Rut. III, p. 306.
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(32) AL-JABJR1
EL INFORMADO, EL ENTERADO, EL SAGAZ CONOCEDOR
EL EXAMINADOR, EL QUE PONE A PRUEBA
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él -Exaltado sea- para que te haga conocer (¡tíat) lo que
en Su omnisciencia (tilm) sabe sobre ti antes de que se haga efectivo.
2. Realización (tohaqquq):
Está expresada en estos pasajes coránicos: “Hemos de probaros de modo que
sepamos quiénes de vosotros se esfuerzan y perseveran con paciencia, y para
comprobarlas noticias que tenemos de vosotros’ (C. 47:31) y “para comprobar quién
de vosotros obra mejor” (C. 11:7)2.
El sabe ya en su omnisciencia lo que ha de ser, pero luego tiene lugar la
comprobación experimental (¿jtib&r) por la que aquello a lo cua] estaba vinculada
desde siempre la presciencia divina (‘ilmV de modo latente se manifiesta exterior y
Dios recibe en el Corán el apelativo de jabír en 22 ocasiones. Cf. Concordancias..., p. 710. En
el ms. E (fol. isa) figura una nota que reproduce con omisiones un pasaje de la ‘Presencia del
conocimiento experiencial’ (hadra al-jibra), cf. Rut. IV. p. 339, líneas 15-20.
2 En dos pasajes coránicos figura esta misma frase: “Es Quien ha creado la muerte y la vida para
probaros, para ver quién de vosotros es el que mejor se porta [...] (C. 67:2)”. “Él es Quien ha creado
los cielos y la tierra én séis días, teniendo Su Troné eh el agua, para probaros, para ver quién de
vosotros es el que mejor se comporta [...](C. 11:7)”. Trad. Cortés.
Según Hm ‘Arabí “el saber depende de su objeto”, lit. “sigue a lo sabido”, es decir, el objeto de
conocimientoprecede al conocimiento que de él pueda tenerse y lo detennina. Porello empleael autor
la expresión “aquello a lo cual estaba ya relacionado o de lo cual dependía (ta’alluq) el saber’, es
decir, las entidades inmutables -objeto de laeterna omnisciencia divina- en elestado de latencia propio
de Ja ‘inexistencia potencia]’ (Cadam) o ‘existencia en potencia’. Sobre este tema, y. FUSÑS, p. 96.
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efectivamente a aquel que está sometido a esta prueba (ibtila’). De este modo, Su
saber -el conocimiento propio del Bien Informado (al-Jabrr)- depende (ta’alluq) de
aquello -del objeto de conocimiento que constituye la prueba- en cuanto a lo que
es efectivamente en tanto que ente actual (ka’in), no con relación a lo que sera su
entidad latente cuando llegue al estado de ser ente actual (kawnV.
Así pues, en virtud de esta relación (tacalluq) de reconocimiento y
comprobación que tiene por objeto lo engendrado se Le llama ‘JabTr’.
3. Adopción (tajalluq):
No puede tener el siervo experiencia (ijtibár) alguna con relación a ningún ser
engendrado (kawn) respecto al cual no tenga alguna pretensión (da0w&, pues sólo
cuando tiene una pretensión puede resultar evidente al siervo cuál es su experiencia
(ijtib&r) con respecto a tal pretensión.
Por el saber (‘ilm) obtenido como resultado de esta comprobación
experimental (qtibdr) se llama a quien lo adquiere ‘conocedor’ (ja/nr).
A este respecto se lee en el Corán: “~Que Alláh te perdone!5 ¿Por qué les has
dispensado [de la lucha] antes de que fuera claro para ti quiénes son verídicos y
supieras quiénes son los que mienten? (C. 9:43)”. Y esto se refiere al saber oculto
(Cilm jafl) con relación a nosotros, no con relación a Allah -Enaltecido sea-, con lo
cual se ha establecido en la revelación la posibilidad de privarse de la información
(mujabara)6 resultante de la experincia.
Ya que esta modalidad de conocimiento es propia del Omnisciente (al-’AlCm), no de al-Jabir.
Esto va dirigido al Profeta, cuya pecabilidad -según J. Cortés- se admite aquí.
6 Es decir, la posibilidad de dejar de recurrir -al no realizarla- a la información que brindaría
determinada experiencia. Por otro lado, podría entenderse que en este pasaje se manifiesta el carácter
restringido de la comunicación (mujabara) entre Dios y el Profeta, pues Dios en Su omnisciencia no
le había conferido el conocimiento inmediato de la distinción entre los sinceros e insinceros sino que
le había ofrecido la posibilidad de obtener este conocimiento de modo experimental.
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(33) AL-HALJM
EL INDULGENTE, EL CLEMENTE, EL MANSO
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de El -Exaltado sea- para lograr llevar a buen término la
aspiración (imd&’ al-himmna) espiritual y para conseguirla capacidad de autodominio
(¡amakkun) y el poder operativo (iqt¡d.ñr) necesarios para hacerla efectiva (fi<l) en
la dirección correcta.
2. Realización (tahaqquq):
Consiste, por parte de Dios, en abstenerse de ejecutar el castigo que
correponde a una vileza (4illa), especialmente cuando ésta se manifiesta en el siervo
a pesar de tener éste la capacidad de autodominio (tamakkun) y el poder (iqtid&r)
necesarios para evitarla.
3. Adopción (tajalluq):
En lo mismo que la realización -pero por parte del siervo- consiste e]
revestimiento de la cualidad de este nombre (tajailuq).
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(34) AL-tAZIM
EL INCONMENSURABLE, EL MAGNIFICENTE, EL INMENSO
EL EMINENTE, EL GRANDIOSO
1, Dependencia (~cahluq>:
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para llegar a ser eminente (~azihz)
ante a El, no ante lo engendrado (kavvn) a menos que seas emisario (muballig) de
Allah por orden (amr) Suya1, en cuyo caso es preciso que afrontes la misión con la
debida reverencia (ihtirúm) y dejes constancia de tu eminencia (‘azamo en los
corazones de quienes escuchan para que el mandato (antr) de Allah sea recibido con
veneración (hurma) y considerado inviolable, de modo que en este intento (talab) -en
la cual está implícita la necesidad (¡ftiqár) que tienes de Él- estés siempre, en tanto
que mensajero, procurando la magnificación del Verdadero (tacztm al-Haqq) en el
mundo creado (kawn), y no la magnificación (tatzúm) de ti mismo.
2. Realización (tahaqquq):
La Grandiosidad (cazama) en sentido absoluto sólo pertenece a Aquel a quien
corresponde el nombre de la divinidad (ulahiyya), aparte de lo cual sólo puede darse
una magnificación relativa (ta’zfm idáft) que consiste en la adopción (tajalluq), por
parte del siervo, de este atributo divinot
¡ 0 bien, “que tengas que transmitir algo/una orden de parte de Alláh”.
2 Es decir, de la grandeza e importancia de tu misión en tanto que transmisor.
Alusión a la aleya coránica en que dice Dios dirigiéndose al Profeta: “Tú eres de carácter
eminente (juluq ‘07(m)” (C. 68:4). El término tajalluq, nombre verbal de forma quinta de la misma raíz
(1-hp que los ténninosjuluq y jalq, significa de hecho la adquisición por parte de la‘creatura’ (jalq)
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[3. Adopción (tajalluq)]:
La grandiosidad (0azama) es pues un estado (hal) que se da en el magnificado
(mu’azzam.), mas no necesariamente en quien magnifica (mucazzim), pues quien
magnifica puede en ocasiones estar en esa posición (manzila) de eminencia y no
estar en cIJa en otras ocasiones.
Dijo el Príncipe de los creyentes, Wrún al-Ra~id4:
(1) Las tres amables doncellas
que mi rienda (‘man) han dominado
en cada parte y rincón
de mi corazón habitan.
(2) ¿Qué es lo que a mí me sucede
que obedeciéndozne todos
a ellas tres obedezco
que se resisten a mí?
por excelencia -es decir, el ser humano-, del ‘carácter’ (juluq) de un nombre. La adopción creatural
de un rasgo de carácter divino como la grandiosidad (‘azam.a) es necesariamente un auiadido (id&fa)
en virtud de la cual el siervo se reviste de ese carácter de modo relativo.
Sobre este célebre califa abasí (786-809), y. EL2. Estos versos -de los cuales no se halla
referenciaen las traducciones de Asín o Gloton luego mencionadas- pueden encontrarse en laantología
de Muhainmad Ibn Salcir al-Kutubi, Fawdt al-wafayaí -ed. Ibsán ‘Abbás, Dar Sádir, 1973, Beirut, vol.
IV, p. 226; ed. Mutanunad Muhyi-l-Din ‘Alxl al-Hain¡d, El Cairo, 195 1-53, vol. II, p. 617-, donde la
autoría de los versos se atribuye en efecto al califa fiaran al-Ra~1d. Sobre la historia de la canción
castellana de “las tres morillas”, y. J. Ribera, “La música de las cantigas”, Disertaciones y Opúsculos,
Madrid, 1928, p. 87.
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(3) No puede ser otra cosa:
el poder de la pasión (sultán al-baxt½),
sobre el cual tienen dominio,
es más fuerte que mi imperio5.
Están estos versos en metro kdmil trímetro cataléctico regular con rima en -anr El primero es
el primer verso de la composición original (mallaD, ya que el primer hemistiquio también dma.
El primero de estos versos es separadamente citado y comentado en detalle por Ibn ‘Arabi
en Fut, II, pp. 329-330. V. trad. Asín, Islam,.., pp. 472-473, y trad. Gloton, Traité de l’aniour, pp. 79-
80. Dice Ibn ‘Mabl en este pasaje antes del verso: “Conviene que sepas que el amor no admite
asociación; pero esto, únicamente cuando la esencia del amante es simple e indivisible, pues cuando
es compuesta, ya cabe que su adhesión amorosa tenga objetos vados: sean éstos tan sólo aspectos
diferentes, sean varias cosas concretas en las cuales existan aquellas razones diferentes. En estos casos,
el hombre puede ya amar a varios objetos, pues siendo posible que ame a más de uno, cabe
igualmente que ame a muchos. Y en este sentido dijo el Príncipe de los creyentes: ji. Y tras citar el
verso sigue diciendo:] Irle aquí un amante que ama a tres; y, sin embargo, no deja de haber su misterio
en las palabras “... mi rienda” en singular, en vez de suponer varias riendas para estas sus amadas. Con
ello da a entender que su amor, aunque es algo compuesto, sin embargo, no ama más que una sola
cuajidad, que para él existe en esas tres jóvenes, es decir, que se encuentra en la individua]idad de
cada una de ellas. Así lo confirma la terminación del verso: “y en todos los rincones de este mi
corazón las tres habitan’; porque si él amase, de cada una de las tres, una cualidad que en las otras
no existiera, seguramente que la rienda, de la cual una tirase, seria distinta de la rienda de las otras,
y así también, el Jugar que la una ocupase en su corazón no seria el mismo que las otras ocupasen.
Luego es un solo amante que ama a un solo objeto; pero este único objeto amado existe en varios
seres concretos; y en este sentido y por esta razón, ama a varios”. (Trad. Asín, Ibid., pp. 472-73>.
Los tres versos aparecen también, citados esta vez conjuntamente, en Rut. II, cap. 78, p. 113
(Rut. XII:500), donde también atribuye su autoría a Harún al-Ra~íd. Trata allí el Sayj acerca del amor
en respuesta a la cuestión 116 -de las 155 formuladas por Hakbn Tirmidí (sobre este cuestionado, y.
Kitab jatm al-awliya’; ed. 0. Yahya, Beirut, 1965)-en que se pregunta: “¿Qué es la bebida del
Amor?” (RutH, pp. 111-114).
En un pasaje dice el autor: “En ocasiones, aun siendo el amado esclavo del amante y a pesar
de estar sometido a su autoridad, nos encontramos con que el amante se rebaja y humilla ante él. Mas
sabemos que esto se debe al poder del amor (‘izza¡ al-hubb). no al poder del amado (mahbab)”.
Seguidamente cita el autor estos versos y comenta a continuación: “Y en ellos el poeta ha asignado
la fuerza (quwwa) a la pasión (hawá) en la expresión ‘el poder de la pasión’ (sultan al-hawñ)”. Cf.
Rut. II, p. 113.
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(35) AL-GAÑiR
EL MUY PERDONADOR, EL INDULGENTÍSIMO,
EL QUE CUBRE CON VELO PROTECTOR
1. Dependencia (tacal¡uq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que deje caer el velo (isbál al-
sUr) protector del perdón -que cubre las faltas- de modo general, entre tú y todo
daño (darar) cuyo efecto recaiga sobre ti, y lo tienda sobre todo aquello, de cuanto
resulte censurable1, que ha puesto en ejecución en ti, ya sea en el plano de lo
sensible o en el plano de lo inteligible.
2. Realización (tuhaqquq):
Morfológicamente este nombre es una forma intensiva (bunya mubálagaV que
expresa un grado intenso en la realización (tahaqquq) de la cualidad o acción que
con él se significa. Dícese en un verso3:
1 Lii. “de cuanto está relacionado con la falta reprobable (mado;nma)”.
2 Ibn ?a~Í~ cita en su Comentario al Tasr¡f al-muliikí de lihn tinul, cinco fonnas de .v¡fa o
calificativo “instituido para el ino=nsivo”(mawd(t U-l-mubdlago): rnifcal, faccúl, fa<0l, fa’il, faca. Cf.
Elcisch, TraiuL., 1, p. 256, 53i.
Ibn ‘Arab¡ cita este verso para ejemplificar la distinción gramatical entre gaifar y gaffir, por
analogía con los ténriinos darrab y doraL,. Este vérso, en metro íawU, ha sido recurrenlr cita
probatoria en tratados de gramática. En su edición y comentario de la obra de Ibn Hi~ám al-Ansaii,
Sudar al-da/mb, Muhammad Mubyl-l-Dln tAbd al-Hanwd lo atribuye a Abíl Tálib lbn CAbd al-Mt4talib
b. Há~im, quien lo habría recitado en su elegía a Umayya b. al-Mugira aI-Majzflmt. y. Sarh &udar al-
dahabJtnwtrifa¡ ka/dm al-’arab, p. 393.
El ~ayjcita este mismo verso con análogo propósito en Fin. VIII: 7 y Xl: 145. En Rut. VIII,
p. 51, dice respecto al término darab del verso: “y está en forma fa’0l para expresar intensidad
(mu/miogo) en la generosidad (karam)”.
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“Cuando estaban faltos de víveres, generosamente cortabas (darrib~ con el
filo de la espada, sacrificándolos, las patas de los camellos”.
Si, en lugar de ‘el que corta generosamente’ (darñb), se hubiese empleado
el término darrñb -también intensivo, de forma gramatical fa~t&l al igual que gaifar-,
‘el que corta mucho’, significaría entonces que degollaba estos camellos íntegra e
indiscriminadamenre, tanto para los necesitados de víveres como para otros no
necesitados.
Así pues, en virtud de esta distinción entre los paradigmas morfológicos
faÑil’ y faccñl~, el nombre al-Gaflir expresa una relación particular (tacalluq j&ss)
por la cual se distingue de al-Gafffir5.
3. Adopción (tajalluq):
La adopción de este nombre se da según la misma definición de la realización
(hadd al-tahaqquq), ya que la realización (tahaqquq) es la ciencia (cilm) que de él
se tiene y el revestimiento (tajalluq) es la recepción de su efecto6.
Darab -palabra del mismo esquemamorfológico (fahfl) que gafar- significa aquí ‘que corta’. En
este caso, que corta con generosidad’ (y. nota supra>. Por oposición a darr~2b, también intensivo -que
significaría según desprende del comentario ‘el que corta abundantemente’ para todos, sin
discriminación-, darab tiene un sentido más restringido y específico, ‘el que corta generosamente’, en
este caso, sólo para los necesitados de provisiones.
Sobre la diferencia de los significados de ambos, y. así mismo el comentario de los nombres al-
Gaff¿7n al-Gafir y al-Gafar en “Comentario a los nombres (SaUz: 16-18). Cf. Rut. IV. p. 322.
El autor nos brinda nuevos matices de la distinción entre ‘verificación’ y ‘revestimiento’: el
£ahoqquq es el saber (cilnO, el conocimiento que se tiene del significado nombre; el tajalluq es la
recepción de su huella, de su influjo (iktisah atar al-isin>.
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(36> AL-=AKÚR
EL AGRADECIDO. EL RECONOCIDO
1. Dependencia (tacalluq):
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para que no te impida estar
consciente (muláhoca) de verLe (ru’ya) en todo aquello con lo cual te ha agraciado.
En este sentido dijo Dios a Moisés -sobre él sea la paz-: ‘“¡Moisés! ¡AgradéceMe
con el verdadero agradecimiento (haqq al-~ukr)!”. Dijo entonces Moisés: “¡Oh
Señor! Y ¿cómo podré hacerlo?”. A lo cual respondió el Señor: “Cuando puedas ver
la gracia (njcma) procedente de Mí, Me habrás agradecido con el verdadero
agradecimiento (haqq alJukr)”1
2. Realización (tahaqquq»
Por medio del agradecimiento (&ukr) puede obtenerse la reservada provisión
de las gracias ocultas (nicam jaflyya), la cual está guardada en el conocimiento que
Él tiene de Su existencia (wu9ad) -Exaltado sea- según Su Palabra “Sí sois
agradecidos, os daré más de Mi gracia [..j (C. 14:7)2.
Es decir, que el verdadero agradecimiento es el reconocimiento de la gracia procedente de Él,
cl conocimiento de que la gracia de todo cuanto se manifiesta proviene de Él.
Ibn cMabi cita esta misma tradición en Fui. XIII: 402, p. 336, y XIV: 110, p. 179, donde él
mismo nos intbrma de que “este badiz ha sido transmitido por Ibn Mája en su recopilación de
tradiciones (Sunan)”.
El verdaderoagradecimiento es pues el agradecimientopropio del saber (.~ukr ritmo Cf. Ful.
XV]: 110.
2 La aleya completa dice: ‘Y cuando vuestro Señor anuncié: “Si sois agradecidos, os daré más [de
Mi gracia]. Pero, si sois desagradecidos Ciertamente, Mi castigo es severo” (C. 14:7)”. Trad. Cortés.
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El agradecimiento (~ukr) es una relación (racalluq) que implica un modo
particular de loa (¿ano júss), el cual no comprende la totalidad de la alabanza
general (0unlÑrn aI-harnd) y que consiste en el loor (¿anú’) a Él por lo que procede
de Él, parte de lo cual es el agradecimiento (~uk’t-)3. Y éste es el lugar en que está
depositado el secreto (nwwdi0 al-sirr) que el Real (al-Haqq) -Enaltecido sea- tenía
celo por guardar, de modo que ordenó ocultarlo “[... 1 y ambos comenzaron a
cubrirse con hojas del Jardín [.4 (C. 7:22)”~, porque era el secreto de la
existenciación (sirr t~ád) de las entidades latentes (a0ydn ¡¿mino) y de la
propagación del deleite (saray&n cd-ladda) que penetra y se difunde en la totalidad
de la constitución (nag’a.
3. Adopción (tajalluq):
E] revestimiento de la cualidad (iajalluq) de este nombre se manifiesta
externamente (záhir) sin que haya en él ocultación (jafá’) alguna. Consiste en lo que
ordena la Palabra divina “que seas agradecido conmigo [con Dios] y con tus
padres. Yo soy el fin de todo (C. 31:14)6, por la relación de causalidad (sababiyya),
V. mfra nota 6.
Dice así el texto completo de la aleya: ‘Les hizo caer, pues, dolorosamente. Y cuando hubieron
gustado ambos del árbol, se les reveló su desnudez y comenzaron a cubrirse con hojas del Jardín [.1
(C. 7:22). Trad. Cortés.
La constitución adánica del Hombre Perfecto o la constitución del cosmos donde las entidades
latentes cobran existencia y gozan de su manifestación.
El texto completé de la aleya dice así: “Hemos ordenado al hombre con respecto a sus padres -
su madre le llevé [dentro]sufriendo pena tras pena y le desteté a los dos años-: “Sé agradecido
conmigo [conDios] y con tus padres. ¡Soy Yo el fin de todo!” (C. 31:14)’. Trad. Cortés.
Obsérvese que en el apartado anterior el Sayj ha aludido a los primeros padres, Adán y Eva,
a quienes se refiere el pasaje coránico citado (C. 7:22). Hay en este comentario un trasfondo de
simbología sexual que relaciona metafísicamente a la pareja adánica prototípica, que cubre la desnudez
de sus árganos y -por otro lado- procrea, con el oculto secretu de la existenciación de las entidades
latentes, que resulta de la interacción de las causas secundarias en el dominio de la dualidad. Téngase
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es decir, en razon del vínculo causal que a ellos te une en tanto que son causa o
medio de tu existencia.
en cuenta que la raíz g-k-r denota ‘sexo femenino’ y ‘fertilidad’. En al-Qúrnus al-Mu/za se recogen
estas acepciones del término S’akr (escrito igual que fukr): nikah (“casamiento”), Kakr al-Nr (en nota:
far9 al-mar’a, “érgano sexual femenino”). Por otra parte, el término tana’ es de la misma raíz léxica
que Unún, “dos”, y Iund’iyya, “dualismo”.
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(37) AL-tALJ
EL ALTÍSIMO, EL EXCELSO, EL SUBLIME
1. Dependencia (tatalluq):
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para conseguir alcanzar un grado
(darofa) tal en proximidad (qurba)’ a Él que no haya un grado superior a éste que
ningún otro pueda alcanzar.
2. Realización (tahaqquq):
El término al~cAlT es una forma intensiva (bunya mubc7laga)2, de modo que
significa la elevación (0z¡la) de aquel a quien califica o nombra en el grado máximo
‘3(aqsd). sin contar con el nombre al~AClá, ‘e] Más Elevado
En C. 9:99 se emplea el término qurba, pl. qurubat, traducido por Cortés como ‘medio de
acercarse y por Vemet como ofrenda’ en sus respectivas versiones del Corán. En los escritos
akbaríes designa generalmente la ‘proximidad’ a Dios o, más concretamente, la ‘Morada de la
Proximidad divina’, a la cual accedió Ibn cMabi en el ato 597~120O (cf. Fra. II, p. 261) y a cuya
realidad consagró un tratado independiente K. (Maqam) al-qurba (RG:414) -y. Rasa’i1, ed. Hyderabad-
y varios capítulos de Fut. (cf RG:14).
2 Es decir, una forma gramatical de superlativo, que expresa una cualidad en grado superlativo.
St 35-2.
Elativo de CaIL Si se traduce bi-ji1af por ‘a diferencia de’ (y. 40-2, donde sc emplea con este
mismo sentido, y y. también Ka/nY, 38.2), se entiende ‘Ah como superlativo que supera la
comparación entre ‘alto’ y ‘más alto’ a diferencia de al-Alá que, por su implícito valor comparativo
(‘el que és Más Alto qúe otro’) sí establecería una relación de comparación. En apoyo dc esta lectura
cabe señalar que en el Corán sólo se emplea el nombre al-A’lá -que únicamente figura en la lista de
A’ma=-como calificativo de Rabb. ‘Señor’ (cf C. 79:24, 87:1 y 92:20). Sobre estos y otros nombres
de raíz C.l~y y. Noms, pp. 206-207.
Si se entiende que la expresién bi-jilaf sigmilfica aquí ‘sin contar con...’, entonces el dativo
a]-A’lá habría de entenderse como superlativo “el Elevadísimo por encima de todo lo demás” con
respecto al cual no cabe comparación alguna, en sentido análogo al del elativo en la férmula Allahu
aLtar, ‘Dios es grandísimo por encima de todas las cosas y de toda comparación” -sentido
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Así pues, si se atribuyera el nombre ‘el Altísimo’ a lo que está por debajo del
grado máximo de elevación, no se estada aplicando con propiedad stricto sensu, lo
cual puede decirse de la totalidad de las relaciones (nisab) con las cuales es válido
calificar al Altísimo (al-tAIO por Su elevación (u/U) por encima de todo existente
(maw-Vúd). tanto en plano de lo inteligible como en el plano de lo sensible.
3. Adopción (tajalluq):
Al que de entre los demás seres humanos (bagar) consigue supremacía4 en
los más sublimes objetos (macáir 1-umar). se hace con la preeminencia en las
cuestiones relativas al conocimiento (mutacalliqár al-’ilm), destaca sobremanera en
la adquisición de los más nobles rasgos de carácter (mak&rim aí-ajláq) y sobresale
en la capacidad de sumergirse (gaws) en las sutilezas de la profunda comprensión
(daqá’iq al-fuhíim), a tal siervo revestido de la cualidad de este nombre es adecuado
llamarle ‘altísimo’ (talO.
trascendente- y no sólo ‘Dios es mÁs grande’ que establece una equívoca comparación.
De esta otra lectura del texto -no exento de ciertaambigúedad- se desprendería que al.,4’/á,
en tanto que elativo de la forma intensiva al.ca11 es ‘el más Exaltado por encima de todo grado de
elevación’ siendo, pues, tan elevado como el grado máximo correspondiente a al.cAli?
Lit. ‘el que se hace con (ha’iz) la calla de la precedencia (qasab al.sabq)’, expresión figurada
relativa al hecho de echar suertes con tallos de diversos tamailos.
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(38) ALKL4BIR
EL GRANDE, EL GRANDISIMO, EL MAGNÍFICO
EL SUPREMO, EL SUPERIOR
1. Dependencia ((a/al/ng)’
Tienes necesidad de Él -Exaltado sea- para lograr la perfección (¡¿mdl) de tu
esencia (dar) engalanándote (tahallo con el atavío de Su grandeza (kíbriyd’) en tu
mundo (Cñla¡n)I
2. Realización (tahaqquq):
La forma fe/it ¡estructura morfológica del nombre al-KaNt] no establece
comparación cuantitativa (mufádala) entre ‘grande’ y ‘mós grande’. No hay por
encima de al-Kabrn el Grande, otro más grande (akbar) que Él.
El Supremo (al-Kabrr) es, de hecho, el que posee el grado (daraa) de la
grandeza (kibriyá’) de modo absoluto en proporción a lo que Su esencia requiere.
3. Adopción (tajalluq):
La adopción de este nombre consiste en engalanarse3 con todos los atributos
de la perfección (awsáf al-kamdl) que son aplicables al ser engendrado (kawn).
Puede referirse al mundo del hombre o al microcosmos humano
2 v~ supra 37-2, nota 3. Se trata aquí de una forma intensiva que no establece parangón entre lo
grande y lo más grande, sino que designa directamente al Supremo, como sucede en el caso de al.CAIL
Es decir. “en que se adorne el alma (ja/zallE l-nafs)”.
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Aquel a quien son conferidos tales atributos es el Grandfsimo (al-Kabfr) a
quien nadie entre los seres creados (mnajlñqñt) supera en grandeza.
34,7
(39) AL-HAFIZ
EL PRESERVADOR, EL PROTECTOR, EL CONSERVADOR
1. Dependencia (tatalluq):
Tienes necesidad de Él -Exaltado sea- para la preservación (hifz) de tu esencia
(4ár) y para pedirLe la protección y apoyo Qalab al-ta’yfd) que necesitas para la
preservación y el cuidado (WP) de otros.
2. Realización (tahaqquq):
El Preservador (al-Hafiz) es forma intensiva’. Él es el que preserva Su propia
Esencia y preserva todo lo demás2 de cuanto se opone a la armonía de lo preservado
(mahfi7z), ya sea en el orden sensible o en el inteligible.
Y no hay quien se halle en este grado (martaba) en virtud de su esencia (4at)
que no esté restringido (muqayyad) a un único cometido particular a excepción,
entre los números, del número cinco, ya que este número se preserva a si mismo y
preserva, en especial, al número veinte3.
Esto se refleja aquí en la amplitud de Su protección, pues es el Preservador de todas las cosas.
2 Lit. ‘lo otro que Él’, es decir, a todos los seres del cosmos.
Aquí hay una alusión simbólica de valores numéricos. En el sistema alfanumérico convencional -
en el cual se asigna a cada letra un valor-, la letra/za’ equivale a cinco y la letra kdf a veinte. La >h<
es pronombre sufijo dc tercera persona en singular y la >k< es pronombre sufijo de segunda persona.
La ha’ (5) del pronombre huwa (‘Él’) representa simbólicamente la Ipseidad divina (huwiyya), la
Esencia <4a) incognoscible, oculta e incondicionada de Dios. Sobre el simbolismo y la significación
de esta letra, y. Fui. 1: 542-A y 543. La ha’ también podría referirse simbólicamente a las Cinco
Presencias divinas (y. Corbin, Imaginación, p. 412).
La letra kdf (20), por su parte, como primera letra de la palabra kawn, podría aquí simbolizar
‘lo creado’ y, de ahí, al Hombre Perfecto (kamiO. Ibn ‘Mabí distingue entre la ktif de la esperanza,
la expansión, la proximidad y la belleza, y la ¡aif del temor, la apretura, la lejanía y la majestad (cf.
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Así pues. el Preservador absoluto y universal es Allah -Enaltecido sea- y sólo
El.
3. Adopción (tojal/uq):
Consiste en que se de al siervo la capacidad de ocuparse de la preservación
de sí mismo y de la preservación de otros en la medida de lo que se le ha
encomendado, y puede así mismo darse el caso de que preserve algo que de otro
modo sería aniquilado por medio de la concentración de su voluntad creativa
(himma), aunque este acto de preservación por la fuerza activa del corazón no
dependa de una orden divina (amrV. También es propio de la adopción de la
cualidad de este nombre que el siervo actúe enérgicamente en defensa de la causa de
Alláh contra quienes se oponen a El.
5Dice un verso con relación a esto
Ful. 1: 560). Representa pues el dominio de los contrarios, de la dualidad yo-tú. El significado de este
simbolismo podría ser en tal caso que Dios es el único que no está condicionado, de modo que puede
preservar Su propia Esencia (5) y preservar también al hombre-cosmos (20) en donde se manifiesta
la multiplicidad de sus nombres sin que esto signifique en modo alguno la abolición de Su unidad
esencial.
“La creatividad de la /zbnma, la voluntad espiritual, no está necesaxia y exclusivamente restringida
al cumplimiento de la orden prescriptiva (amr takliffl, es decir, de las prescripciones de la revelación,
sino que puede depender del libre albedrío -sujeto siempre, claro está, a los límites de la Ley-. En
cualquier caso, entiéndase que, en última instancia, toda libre resolución está necesariamente vinculada
a una divina orden existencial (amr takwiflO, es decir, la que no requiere mediación profética. Sobre
la distinción entre estos dos modos de ‘mandato divino’, y. Chittick, SPK, PP. 292-293.
Métro basa. El segundo hemistiquio dma en -dnd. Se trata de un verso de Qurayt al~’Anbarí,
citado en la antología de al-Marzúqí, =arhdíwan al-haznasa, El Cairo, 1951, Pp. 25-27. y. también
Ibn Yinni, K. al-Jasa’is, II, p. 27, y al-Sa9arl, K. al-Amndlg II, p. 288. El mismo Ibn ‘Arabí menciona
=i’ral-haniasa en Fui. VIII: 653.
Cita el Sayj este verso para mostrar la conexión que hay entre la preservación o salvaguardia
(hifz) del guardián custodio (hafiz) y la cólera defensiva (gadab) a la que acaba de referirse, ya que
en el segundo hemistiquio se usa el ténnino hafiza, de la misma raíz y forma que hafiz, que significa,
según DAE, ‘justa cólera’, ‘celo’, ‘brío en defender los propios valores’, ‘salvaguardia (del error)’. Así
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“Entonces en mi ayuda ha de venir
un grupo enardecido
de vehementes guerreros
que, en el celo del brío defensivo (haffza),
en caso de tener debilidad (lara),
“6
se mostrarían blandos
que la ‘justa cólera’, el ‘celo’ o ‘brío por defender lacausa divina’ (/zaf¡za) -a lo que lbn ‘Arabí se
ha referido con la expresión ‘salir en defensa de Dios (gadiba /i-Llah)’ y que lit. significa ‘enardecerse
en favor dc Dios’- fonna parte de esta adopción.
6 Traduzco según el comentario de al-Marzúqí que lee Zata (‘debilidad’) y desecha la posibilidad
de leer /awxa (‘fuerza’), considerando que la última parte del verso -contrapuesta al primer hemistiquio-
constituye una provocadora indirecta del poeta que incita a sus interlocutores para enardecer su ánimo
(cf. Sarh dñvdn al-/zamasa, pp. 26-27).
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(4(P) AL-MUQIT
EL ALIMENTADOR, EL PROVEEDOR, EL MANTENEDOR
EL CAPAZ, EL TESTIGO, EL GUARDADOR
1. Dependencia (tocalluq):
Tienes necesidad de Él para que te otorgue un atributo único (sifa w&hida)
con el cual puedas acoger diversos estados (ahwúl) para recibir’ la facultad
(quwwa) que hay en cada uno de ellos.
2. Realización (tahaqquq):
El Alimentador (al-Muqft) es el que provee el alimento (qUÉ) que es el
sustento específico (rizq jáss) con que se mantiene tu complexión (bunya), a
diferencia de al-Razzáq, ‘el Sustentador’ que sustenta de modo general.
El Proveedor (al-Muqft) es el que determina (mu qaddir) los alimentos (aqw&t)
que han de darse y los momentos (awqát)2 en que se darán, es decir, el que sabe
(aiim) qué y cuándo proveera.
‘Es decir, para que seas capaz -otro de los significados de muqil- de percibir y hacer frente a las
diversas fuerzas.
2 Los términos waqr (‘momento’) y qUÉ (‘alimento’), tienen las mismas letras en sus respectivas
raíce~s léxicas, aunque en distinto orden, como sucede en el caso de qabil y qalb asociados en un verso
de Tar5u¡nan al-aXwaq (XI:13). Al nombre al-Muqil, pafl. act. (forma 1V) de raíz q-w-t, está
directaménte asociado él término qa de la misma raíz e indirectamente asociado el término waqt de
raíz w-q-t.
Desde la perspectiva de los sufíes, las ‘coincidencias’ lingúisticas de cualquier orden en la
lengua árabe -lengua de la revelación islámica- no son efecto de arbitraria casualidad ni de caprichosa
convención, sino que indican significativas relaciones providenciales entre los términos implícita o
explícitamente asociados. Ya que todo está contenido en la omnisciencia divina, nada puede por tanto
considerarse meramente arbitrario, sustituible, efecto de la gratuidad del azar. La Palabra divina -ya
sea en el Libro o en la creación- es siempre significativa.
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3. Adopción (tajalluq):
Consiste en que se de al siervo la facultad de dar al necesitado la justa
medida de lo que necesita sin excederse ni quedarse corto, tanto por 1<) que se refiere
a lo sensible como a lo inteligible, y en que sea conocedor (0Úlim) del momento en
que ha de dar y de la justa medida,
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(41) AL-IIASJB
EL CONTADOR, EL QUE LLEVA CUENTA DE TODO
EL SUFICIENTE, EL QUE PROVEE LO SUFICIENTE
EL QUE BASTA A SUS SIERVOS
1. Dependencia (tacalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te ayude a llevar cuenta de
tus respiraciones’, y también precisas de Él para que te provea con suficiencia
(kifaya) lo que necesitas para la ejecución de los deberes que te ha encomendado, de
modo que haya en ti satisfacción (1/alfa’) por ello.
2. Realización (tabaqquq):
En un sentido, el nombre el Informado (al-kbir) está contenido en el nombre
el Contador (al-HasibV; en otro sentido, el nombre al-Hastb puede tener relación
Lit. “a hacer las cuentas con tus alientos (muhasabaz al-anfas)”, es decir, (1) a estar atento en
todo instante a la propia conducta de modo que sea posible pedirse cuenta de todo acto y. al
recapitular, “hacerse responsable” de las propias obras, (2) estar consciente de sí mismo y del entorno
mediante la atención a la propia respiración o, en su caso, (3) recurrir a la técnica de llevar la cuenta
de la repetición de un dikr -en general en secuencias impares- al ritmo de la respiración. Estos rius
aspectos de este método de meditación han sido abundantemente comentados en los tratados de
sufismo. y., p. ej., sóbre análogas técnicas empleadas por los naq~bandíes, el estudio de Mir
Valiuddin, Contemplative disciplines iii sujisrn, East-West Publications, Londres, 1980, PP. 60 y ss.
En la lengua común, la expresión hosa/ni caía nafsi’/zi significa “precaverse, cuidarse” (cf.
DAE, lit. “tomar cuenta de sí mismo”). Aquí en lugar de nafs, pl. nufas, se emplea nafas, pl. anfas,
en lo cual hay una alusión a la íntima relación de ambas realidades -el ánima y el hálito- en el ser
humano.
2 En el sentido de ‘Que lleva cuenta’ de las cosas, es decir, que está informado de ellas.
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(tatalluq) con el nombre al-Káff ‘el Que basta a Sus siervos’3, según se desprende
de las aleyas en que se dice: “¿Acaso no hasta (kñf~) Dios a su siervo? (C .39:36)”~.
“A quien confía en Dios, El ]e basta (hasb) (C. 65:3)”~.




Cuando el siervo realiza cumplidamente aquello cuya ejecución le ha prescrito
el Verdadero (al-Haqq), de modo que se basta para encargarse del gobierno (tadbPr)
de sí mismo, y cuando además se rinde cuentas a sí mismo por sus actos, tanto
interna como externamente, haciéndose reponsable tanto de sus pensamientos
(jatarát) como de sus movimientos (harakár) con atento sentido autocrítico (noqJ)
En el mismo sentido, al-I-Iasib es el Que tiene cuenta de lo que Sus siervos precisan y provee
lo necesario y, por tanto, ‘el Que basta a Sus siervos’.
El ms. E aliade: “... y puede también tener relación con el nombre el Respondedor (al-
Mu9tb)”. y. texto árabe, 41, nota 3. En el sentido, en este caso, de que el nombre al-Mu5fb significa
‘el Que satisface’ las peticiones y aI-Hastb, el Suficiente, significa ‘el Que da suficiencia’ y, por tanto,
satisface.
Lit. ‘¿Acaso no es Alláb el Que basta a Su siervo (¡¿fi’)’?, es decir, ‘bastante para Su siervo’,
donde se emplea el mismo término del nombre al-Lafa pan. act. Este nombre no estA incluido en la
lista de Walid, pero figura en las otras tres listas tradicionales. V. Guimaret, Nonis, p. 366.
Dice el texto completo de la aleya: “¿No basta Dios a su siervo? Quieren [los infieles]
intimidarte con otros [dioses]fuera de Él. Pero aquél a quien Dios extravía no podrá encontrar quien
le dirija (C. 39:36)”. Trad. Cortés.
En la cita anterior se aplicaba el término ¡¿f’ con análogo sentido al que tiene aquí el término
hasb, de la misma raíz del nombre al-IIasib. Esta aleya continúa diciendo: “[...] A quien confía en
Dios, Elle basta. Dios consigue lo que se propone. Dios ha establecido una medida para cada cosa
(C. 65:3)”. Trad. Cortés.
6 Puede entenderse a este respecto que Ja noción de suficiencia divina puede considerarse desde
muy diversas perspectivas. En última instancia todo nombre expresaría un aspecto de suficiencia con
relación a su atributo específico. Así, p. ej., el Guía sería el que brinda la guía necesaria con
suficiencia, el Que se basta para guiar a Sus siervos, etc. Esta correlación de los nombres se funda en
el hecho de que, en definitiva, todos ellos designan una única Esencia que trasciende las distinciones.
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y con la intención de aclarar y limpiar las faltas (tamhrsj, es entonces has ib en
ambos sentidos, ‘suficiente’ y ‘recapitulador’.
Es decir, con contrición y propósito de enmienda, con atención inmediata y con la intención de
aclarar lo erróneo y bomir los pecados.
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(42) AL4’AL!L
EL MAJESTUOSO, EL EXCELSO, EL GLORIOSO
1. Dependencia (ta”alluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te conceda la morada
(mnqá¡n) en la cual nadie podría alcanzarte aunque lo anhelara, y tienes así mismo
necesidad de que te provea de modestia (tawáduc) hasta tal punto que la más pequeña
e insignificante de las cosas existentes (maw5adát). en la medida de la capacidad de
su energía (táqa), encuentre afirmación (tanzakkun) de tu parte y sea digna de tu
atención por tu delicadeza y miresicordia hacia ella.
2. Realización (tahaqquq):
La realidad esencial (haqfqa) de este nombre está expresada en Su Palabra
“No hay nada que se Le asemeje (C. 42:11)1. Su realidad esencial es también Su
descenso (nuzal) hacia Sus siervos al cual se refiere el hadiz santo en que dice el
Señor: “¿Hay alguien contrito (tJ’ib) de modo que Yo pueda perdonarle? ¿Hay
alguien que esté suplicando de modo que Yo pueda responderle?”2 y en Su Palabra:
En un sentido el nombre al-Yak!, en tanto que nombre de Majestad (9ahiO, está relacionado con
la Incomparabilidad divina (ianzth) expresada en esta sentencia; en otro sentido, al-Yak! está también
relacionado con el opuesto aspecto de la Beijeza <flama!) -de hecho los nombres al.Yahl y aZ-Vamá
con frecuencia se comentan conjuntamente (cf. GazilIl, Maqsad, pp. 126 y 127)- y con la idea de la
similaridad divina (tagbth) expresada -según la lectura alternativa de Ibn ‘Mabí- en esta misma aleya.
y. supra 9-2, nota 3.
2 Fragmento del hadiz sobre el descenso de Dios al cielo del mundo durante el último tercio de
la noche. V. BujAil, Da’awdi 14, Tawhfd, 35; Muslirn, Musdfiran 168-170, 172, Saláin, 124; Abñ
Dá’ñd, Sunna 19; Tirmidí, Sala’ 211, Sawm 38, 78; Ibn MA5’a, Iqa¿’na 191; Dáriini, SaUZ’ 168;
Muwatta’: Qur’an 30; Ibn Hanhal IV:16, VI:238. Cf Fui. (OY) II, p. 514. Para más referencias y.
Graham, Divine Word, p. 177. Ibn ‘Arabí menciona este fragmento en Fui. 11:299 y XI:198 <fii-u91ba-
356
‘No hay conciliábulo de tres personas en que no sea Él el cuarto, ni de cinco
personas en que no sea El el sexto. Lo mismo si son menos que si son más, El
siempre está presente, dondequiera que se encuentren (C. 58:7)1 y también en Su
Palabra: “Estamos Nosotros más cerca de él que su propia vena yugular (C.
5O:16)”~, y así mismo en el hadiz en que también dice Dios por boca del Profeta:
“Estuve hambriento y no Me diste de comer; estuve sediento y no Me diste de beber;
estuve enfermo y no Me visitaste y lo que sigue del texto completo de este hadiz,
que es una tradición auténtica (sah iii) recogida por Muslim5.
Por otro lado, a la realización (rahaqquq)6 de este nombre se refiere el hadiz
en que dice Dios: “El hijo de Adán Me ha desmentido sin derecho y e] hijo de Adán
Me ha injuriado sin derecho”7, en virtud de lo cual se ha dicho sobre Alláh lo que
se ha dicho, y esto se refiere a Su descenso a Sus siervos en sus corazones a una
posición (manzila) en la cual se enardecen contra Él y con atrevimiento dicen que
ini en lugar defa-asta9tba la-hu).
“¿No ves que Dios conoce lo que está en los cielos y en la tierra? No hay conciliábulo de tres
personas en que no sea Él el cuarto [cf.Mt, 18:201, ni de cinco personas en que no sea Él el sexto.
Lo mismo si son menos [dctres] que si son más [decinco], Él siempre está presente, dondequiera que
se encuentren. Luego, el día de la Resurrección, ya les infonnará de lo que hicieron [enla tierra]. Dios
es omnisciente (C. 58:1)”. Trad. Cortés.
“Sí, hemos creado al hombre. Sabemos lo que su mente le sugiere. Estamos más cerca de él que
su misma vena yugular (C. 50:16)”. Trad. Cortés.
La fuente empleada por lbn ‘Arabí al citar este hadiz en su Mdkdt al-anwar, u0. 98, p. 128-9,
es Muslim, Birr (45) 43. La cita aquí es parcial y no coincide exactamente. Sobre el hadiz y oms
fuentes, y. Grahani, Divine Word, PP. 179-80, y Wensinck, Concordance, VI, p. 198, que menciona
la versión de Ibn Hanbal, Wasdya 7. Y. también Monis, “Seeking , JML4S, XVI, p. 18.
1-ladiz citado en FuL (OY) IV: 514; VI: 215]6, 481, 492; VII: 236; IX: 58; XI: 185; XIII:
542, 580; y Fui. IV, p. 256, lss. 31-36.
6 Parece distinguir el autor entre los textos relativos a la haqíqa, la realidad esencial del nombre,
y los relativos al tahaqquq.
‘y. ML~km, n0. 7, Pp. 30-31. Sobre las fuentes, y. Divine Word, n0. 36, Pp. 159-160. Mencionado
en Rut. IV: 266.
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“la mano de Dios está encadenada (maglñla)”8 y cosas semejantes.
3. Adopción (tajalluq):
Si solo con la Verdad (al-Haqq) en interior retiro el siervo está9, y estando
así con Él donde no hay ni adónde (ayna), ni cuándo’0, ni como”, a ello se
entrega por entero perdiéndose en El hasta llegar a ser en aquella morada espiritual
(maqúm) tal como expresó uno de los gnósticos en este verso
$ “Los judíos dicen: “La mano de Dios está cerrada (maglala)”. [...] Al contrario, Sus dos manos
están extendidas (mabsata) y Él distribuye Sus dones como quiere [...l (C. 5:64)”.
El verbo infarada significa ‘aislarse’, ‘retirarse’. ‘Retirarse con Dios’ no implica apartarse
físicamente del mundo y de los quehaceres cotidianos, sino vivir en la interioridad con una constante
y profunda conciencia de la unidad de la Realidad divina al tiempo que se vive en armonía con la
sociedad según lo prescrito. ‘Estar con Dios donde no hay adónde (ayn)’ corresponde a la Majestad
como contrapartida a la rna’iyya, la copresencia divina, el hecho de que Dios está con los siervos
dondequiera (ayna ma, C. 57:4 y 58:7) que se encuentren, lo cual correspondería a la Belleza.
~ La palabra hayíu se traduce normalmente por ‘donde’ o ‘mientras’ (DAE), es decir, localización
espacial o espacio de tiempo. Puede entenderse que no hay lugar adónde dirigirse, ni espacio -de lugar
o tiempo- donde estar, porque este ‘estar con Dios’ está fuera de la dimensión espacio-temporal.
“Lit. ‘ni entendimiento’, ‘ni comprensión’ (fa/ini). Porque en el estado de extinción (latid’) al que
aquí se alude no hay dualidad, no hay quien comprenda ni qué comprender, y el entendimiento
requiere conciencia del sujeto y del objeto.
12 Verso en metro íawtI, citado por el autor en Fui. 1: 440, p. 258, donde previamente distingue
varias modalidades de recepción del discurso divino y cita este verso para ilustrar su exposición acerca
de la condición del inspirado.
[439] “¡Qué distancia entre el recopilador que dice “me ha transmitido Fulano -que en paz
descanse- dc Fulano y quien dice: “me ha infonnado mi corazón acerca de mi Señor”! (referencia
a Abíl Yazid, y. Mahmñd Guráb, Sari, kalñndt..., p. 152). Y aunque este último tenga una alta
capacidad, ¡qué distancia entre él y quien dice: “mi Señor me ha informado acerca de mi Señor”, es
decir, acerca de Sí mismo -en lo cual hay una alusión simbólica, pues cl primero es el Señor
condicionado de la creencia (aI-Rabb a¡~muctaqad> y el segundo el Señor incondicionado, que no está
sujeto a restricciones (al-Rabb alladí la ya¡aqayyad) y es por mediación sin mediación (bi-wasiía la
bi-wasita)-, lo cual constituye el conocimiento que el corazón recibe de la contemplación esencial
(mugahada ddtiyya), desde la cual se difunde al secreto del corazón (sirr), al espíritu y al alma.
[4401¿Cómo puede entonces conocerse la posición doctrinal de quien bebe de esta fuente?
No puedes conocerla a menos que conozcas a Alláb -Enaltecido sea- que es incognoscible en todos
los sentidos, de modo que tampoco aquel que bebe de esa fuente puede ser conocido, pues la razón
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“Tú te has manifestado a quien hiciste
después de aniquilado subsistir,
y fue sin ser, por Ti tan sólo siendo’3”
y como dijo otro de ellos...:
“Si a los días pudiera preguntarse
o cuál es mi lugar o cuál mi nombre,
los días no sabrían responder” ~
(caqfl no sabe dónde se encuentra debido a que el objeto de la razón son los seres engendrados
(akwan) y él, como se ha dicho [enel verso aquí citado] no tiene ser engendrado (kawn)”.
V. también la cita y comentario de este verso en el Libro de la Eternidad sin principio, donde
el autor -antes de citarlo- explica que “la Palabra (kok»n) es atributo primordial (sifa qadttnn) de
Alláh: no tiene forma L...] y no es contingente (p. 4)”. Cuando Dios se dirigió a Moisés, le habló “con
Su Palabra preetema (qadúna)” [.1. “Pretender, considerando a Moisés limitado a la temporalidad,
que la Palabra del llacedor va acompañada de movimiento temporal, resulta menos adecuado que
considerar, por el contrario, que Moisés escuchó fuera del tiempo [lit. ‘en el no tiempo’, la
atemporalidad], dado que el Hablante no le habló en un transcurso de tiempo. Considerar trascendente
e incomparable la escucha de Moisés es, así pues, más apropiado que considerar inmanente o
asemejable la Palabra del Hacedor. [Lit. ‘la inclusión de Moisés en la trascendencia es ¡nás
conveniente...]”. Cf. K. al-Ami, ed. Hyderabad, p. 5. y. mfra nota 14.
‘~ O bien, “y estuvo así sin ser, pues Tú eras él”, lit. ‘pues Tú le eras’, lo cual en árabe constituye
una licencia expresiva y elegante que en castellano no expresa losmismos matices. En sentido técnico,
‘serle’ significa ‘ser en lugar de él durante su extinción’, es decir, ‘ser el verdadero Yo esencial que
subsiste a ladesaparición dcl yo personal aparente’, o bien ‘seria realidad subyacente de laapariencia
del ser personal’, con lo cual podría traducirse también ‘Y fue sin existir, por Ti existiendo’. Dios es
la única causa real, la sola realidad del ser del siervo, el cual existe por Él, en Él se aniqujía y por Él
subsiste.
‘~ El verso se refiere, por una parte, al Hombre Perfecto, cuyo atributo, en tanto que Siervo del
Majestuoso, se desconoce. Por otra parte, este verso encierra también una alusión a los seis días de
lacreación mencionados en lamisma aleya (C. 57:4) en que se hace referencia a la copresencia divina
(ma”iyya). El verso alude por tanto, en el plano divino, al hecho de que la atemporal preexistencia
divina no puede conocerse desde la temporalidad de la creación. Por ello los días -y todo lo creado
en su transcurso- ignoran el nombre de Dios y el lugar en que está, es decir, no Le conocen.
Ibn ‘Arabi cita este mismo verso precedidodel anterioren varias obras, sin mención de autor.
En el Kitdb al-Azal (ed. Hyderabad, Pp. 5-6) lo comenta conjuntamente con el verso antes
citado (y. supra nota 12), indicando que este verso se refiere a un grado más alto de extinción.
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-y todo esto desde la faz (wa9h) que de su Señor le corresponde en su
existenciación (ñ~ád) y en su subsistenciación (ibq&’)~5, no desde la faz de su causa
intermedia (sabab)-. al acceder a esta morada, el siervo es entonces excelso (ja/U).
Y también desde la presencia de este nombre era desde donde el Profeta -que
AlláL le bendiga y salve- bromeaba diciendo al pequeño: “Oye, Abo cUmayr ¿qué
ha hecho el nugayr liii. pajarillo]2”16. Y a este aparvado corresponde también la
paciencia del Profeta con la prolijidad (istatala) de quien de entre los asociadores
(m.u~rik) le entretenía alargándose en su discurso sin el debido respeto.
También quien alcanza esta morada (maqáin) es venerable ~5alElV’.
A éste último añade el Sayj un segundo verso que le sigue y dice así: “Me he ocultado de
mi tiempo a la sombra de su ala 1 y así lo ve mi ojo, sin que venne el tiempo pueda”. En el Kitab al-
Isra’ (ed. ]Iyderabad, p. 60, y ed. 5. Ua]dm, IV:4, p. 148), introduce el autor estos dos versos con la
palabras: “como ha dicho el sabio que ha llegado al conocimiento unitivo (wdsil hakim)”. y. también
la cita del mismo verso en un comentario (K. Kagf ai-gayat> a la obra de lbs cArabi titulada K. al-
Ta9alliydt, cd. O. Yahya, AL-MA CJ1JRIQ, 1966-67, n0. 433, nota 828. y. mfra 96-93.
‘~ Es decir, al hacerle existir y subsistir.
6 Si TJmayr se entiende como diminutivo del nombre propio ‘limar ‘Eh, padre del pequeño
Omar’, o bien, si ‘Umayr se entiende como diminutivo de ‘unir, ‘vida’, ‘edad’, ‘Eh, el de corta edad’.
Relata el hadiz que Anas Ibn MáJik dijo: “El Enviado de AllAh era, de entre la gente, el de
mejor carácter (juluq). Yo tenía un hermano menor a quien se llamaba por entonces Abñ ‘tJmayr...
siendo un niño ya destetado. Y cuando el Enviado venía, le decía al verle: “Oye, Abú TJmayr, ¿qué
ha hecho el nugayr [miseñoro pajarillo]?” y jugaba con él”. Cf. Muslins, Ádab, 30. V. también Abñ
DA’od, Ádab, 69; Tirinidí, SaleÉ 131, Rarr, 57; Ibn Máj’a, Ádab 24; Ibn Uanbal III: 115, 119, etc. Cf.
Concordance, VI. p. 497.
Juego de palabras del Profeta con cuya mención parece sugerir Ibn ‘AraN que quien, como
Mubansmad, alcanza esta morada espiritual, siendo venerable y majestuoso recurre a la broma y al
juego para que los demás se sientan próximos a él y haya en su entorno un clima de distensión y
concordia.
‘~ Como puede apreciarse, este segundo aspecto dé la majestad, caracterizado por la simpatía, la
proximidad y lapaciente modestia, corresponde al aspecto de la Belleza. Como se muestra en nuestro
estudio de las nociones dc Majestad y Belleza, ésta está implfcila en aquélla y viceversa (cf. Qn the
Divine Lave of Beauty, JAdIAS. XVIII, Oxford, 1995, Pp. 1-22). Aquí no dice el autor que bromear
o tolerar con paciencia sean más cualidades necesarias de un único tajalluq de este nombre, de una
sola morada de majestad, sino que quien alcanza esta otra morada caracterizada por estas cualidades
también es 9a111, como quien alcanza lamorada caracterizada por el retiro interno. Parece desprenderse
del texto que la primera no implica necesariamente la segunda.
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(43) AL-K4RJM
EL GENEROSO, EL MAGNÁNIMO9 EL NOBLE
1. Dependencia (tacalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te otorgue los más nobles
rasgos de carácter (makárim al-ajlñq) y aparte de ti los indeseables (safvñfal-ajláq).
2. Realización (tahaqquq):
El Generoso (al-Karfm) en el don es aquel que no rechaza al que pide (s&’il)
y aquel que posee los más bellos atributos (al.s¡fñt al-husná) en todos los sentidos1.
3. Adopción (tajalluq):
El siervo se reviste de la cualidad de este nombre cuando adopta los nobles
rasgos de carácter apartándose de los rasgos innobles (safs&f al-ajldq).
Si se considera este nombre en tanto que nombre de don (‘ar&’) entre los
nombres divinos que significan dádiva2, el Generoso (al.Karrm) es el que da previa
petición (ba0d al-su ‘di) por parte del solicitante, mientras que el Próvido (al-Yaw&d)
es el que da con anterioridad a la demanda (qabí al-su’&IV; el Cumplidor (al-SajO4
‘Lit. ‘en toda faz (wa9h)’. Según Razí, lanoción de karam designa entre los Árabes “toda cualidad
digna d~ loa”. Cf. Guimaret, Nonis, p. 219.
2 v~ sobre los nombres de don, especialmente, Rut. W. p. 263 (hadrat al-saja’), y Fui. IV, p. 323,
lss. 2-5 (Sarh, n0. 18-22). Sobre éste y otros sentidos de Karl»,, y. Guimaret, Nonis, pp. 119-221.
Así es como al-Ansári define el nombre al-Karlm. Cf. Noms, p. 221.
O bien, el Pagador.
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es el que satisface la necesidad en la justa medida (qadr al-háxúa); el desprendido
(mu ‘dr)5 es el que da lo que él mismo necesita en el momento mismo de dar o en
un futuro previsible6, y el Donador (al-Wúhib) el que hace merced para agraciar.
Todo esto es terminología técnica convenida (istil&hY.
Este nombre de raíz ‘-t-r, pan. act. de forma IV, tiene aquí el significado de ‘honrador’,
‘agasajador’, ‘el que antepone la necesidad del otro’. No se menciona como nombre divino en el
ensayo de Guimaret sobre los tratados acerca de los nombres, ya que según Ibn ‘AraN precisa en Fut.
al diferenciar varias modalidades de don: el ‘generoso desprendimiento’ o ‘altruismo’ (flor) consiste
en que des aquello que tú mismo necesitas en el momento de darlo -que es lo más meritorio- o
necesitarás en el futuro -cuando no se encuentra el dador en estado de necesidad inmedita-. A cada
modalidad de don corresponde un nombre divino de la misma raíz léxica a excepción del ‘altruismo’
(flor). AUáh -Enaltecido sea- es Wahhdb, Karím, Yawdd y Saj4 pero no se dice de Él que sea
‘altruista’ (rnu’tir), Ensalzado sea.” Cf. Fut. IV, p. 263 (28-30).
De ¡nodo que mu ‘br no es un nombre divino -pues no tiene Dios necesidad alguna a la que
pueda anteponer otra ajena-, sino un nombre de don humano, por lo cual el autor, consecuentemente,
sólo se refiere a él en el apartado de adopción.
y. mfra 44-2, nota 3, sobre al-Raqtb corno ‘nombre de don’.
6 Lit. ‘en la actualidad (wuad) o virtualmente (taqdfr)’. Estos términos corresponden a ff4.hal,
‘en el estado’, ‘en el presente’ yfr-Listiqbal, ‘en el porvenir’, ‘en el futuro’ empleados en el texto de
Fut. citado en la nota anterior.
Es decir, términos cuya significación, basándose en el estudio de las fuentes y en su propia
experiencia mística, han convenido los teólogos sufíes para distinguir matices que en la lengua común
no están clara y técnicamente diferenciados. No obstante, tanto en la interpretación de estos nombres
como en el modo en que se entienden otros términos técnicos del sufismo puede observase, como es




EL GUARDIÁN, EL VIGILANTE
EL OBSERVADOR, EL CONTROLADOR, EL SUPERVISOR
1. Dependencia (n’alluq):
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para pedir/e que te conceda llegar
a la perfecta y constante observancia (murWctt) de Sus límites (liudad) de modo que
no cometas descuido alguno.
2. Realización (tahaqquq):
El Vigilante (al-Raqrb) es el que nunca desatiende cuanto concierne a la gente
de Su reino (rnamlaka)’ observando atentamente la situación en que se encuentran
los seres humanos, sus actividades (harakAt), sus reposos (sakan&t~ y sus
necesidades (ha9at), de modo que les da3 lo necesario y íes guarda (la cuenta)4.
Aquí se asocia la ‘vigilancia’ a la condición soberana del Rey, de modo que al-Raqfb es el
Guardián protector de sus súbditos.
2 Estos términos -aunque empleados en un sintagma que constituye en árabe una expresión hecha
traducible por ‘cuanto hacen o dejan de hacer’- contienen una alusión implícita -también significan
‘vocales’ y ‘quiescencias’- al aspecto lingilístico del ser, la logovisión sufí, según la cual toda creación
surge por efecto del Logos divino.
En este sentido puede considerarse, por tanto, uno de los ‘nombres de don’. El Vigilante da
protecci¿n y concede a Sus fieles la gracia de la observancia (mura<a9, es decir, les da la capacidad
de cumplir con las divinas prescripciones, dándoles lo necesario para que los siervos puedan cumplir,
entre otras cosas, con los requisitos (hfl9dt) de la oración ritual -movimientos (harakút) y reposos
(sakanat)- u otros deberes religiosos, y lleva la cuenta (de las raka’dt -secuencias de movimientos de
la azalá-, de las repeticiones de fórmulas rituales, de los días de ayuno, etc,). El estilo sobrio, conciso
y con frecuencia elíptico de los comentarios de Ibn ‘Arabí a los nombres deja abiertas las puertas a
diversas interpretaciones o aplicaciones desde los diferentes órdenes de la existencia. En la traducción
no puede reflejarse tal diversidad de posibles perspectivas.
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3. Adopción (tajalluq):
El que atentamente observa en su corazón (qalb) las huellas (dra’) de su
Señor -las inspiraciones divinas- para poder así diferenciarlas con claridad de las
huellas de su propio deseo (hawñ) y de su demonio pen~onai (faytdnu-hu)5 -es decit;
las sugestiones egocéntricas o satánicas-; el que así mismo vigila cuanto penetra en
él en su corazon procedente del exterior y cuanto de él se manifiesta desde el
intenor6, y se ocupa además de cuidar de la gente (ahí) cuyo cuidado (niurYñj le
ha encomendado Allah -Enaltecido sea- y que depende de él, tal siervo se ha
revestido de la cualidad de Su nombre al-Raqtb.
Emplea el ~ayjun verbo en forma IV de raíz h-s-y -cuyo correspondiente nombre de acción es
¿‘isa’ (y, supra *)~ que significa tanto ‘proteger’ como ‘contar’, ‘calcular’. Así que esto podría
significar que al-Raqlb (1) protege a los seres en general, (2) cuida de los fieles protegiéndoles de la
negligencia (3) guarda cuenta de los movimientos o acciones (harakat), (4) calcula la medida de las
necesidades (ha5at).
Dice literalmente ‘su Saytán’, nombre coránico de Satanás. Como otros autores sufíes lbn ‘Arabí
provee en diversos pasajes criterios para distinguir diferentes tipos de percepciones paranormales. El
Sayj, al igual que otros maestros, clasifica los “pensamientos incidentales” o “inspiraciones” (jawatir),
es decir las ocurrencias o incidencias que llegan al interior corazón -lo que podríamos llamar
propiamente ‘corazonadas’ con este sentido especifico- en cuatro categorías: inspiración divina (i)ahO -
tambié¡s llamada misericordiosa (rahnianí) o señorial (rabbdn¡j-, inspiración espiritual (ruhanfl,
sugestión anímica o psíquica (nafsant) y tentación satánica (gayt&nO. Una de tos cometidos
fundamentales de un maestro espiritual -según señala W. Chittick- consiste en discernir la fuente de
las inspiraciones o sugestiones que afloran en el corazón, para prevenir así las consecuencias que la
confusión entre las di~fintas clases podría producir en el equilibrio psico-espiritual del discípulo. Cf.
SJ-’K, p. xiii y nota 8.
Es decir, explora lo que producen en el interior los estímulos exteriores y lo que los estímulos
interiores producen en el exterior, vigilando la correlación entre interioridad y manifestación externa.
Es decir, la familia, los allegados, los viajeros, los huérfanos y los necesitados en general, cuyo
cuidado se prescribe en el Coran.
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(45) AL-MEJVIR
EL RESPONDEDOR, EL COMPLACIENTE, EL SATISFACIENTE
1. Dependencia (tatal¡uq):
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para (1) que tu invocación sea
aceptada (qubal al~ducá~). (2) y para que te provea de la cortesía espiritual necesaria
para que no Le invoques por aquello por lo cual te ha prohibido que Le llames.
2. Realización (tahaqquq):
Realización y adopción son comentadas aquí conjuntamente: Hay una aleya
coránica que reúne ambos aspectos: «Cuando mis siervos te pregunten por Mí, estoy
cerca y respondo la llamada del que ora cuando Me invoca. ¡Que Me escuchen,
pues...! (C. 2: 186)»’. Así como tú, cuando Le llamas, quieres que te escuche y
responda (ijdba), así mismo quiere Él que Le escuches y respondas (iába) respecto
a aquello a lo cual te exhorta.
3. Adopción (tajalluq»





EL INMENSO, EL VASTO, EL LIBERAL
EL OMNICOMPRENSIVO, EL OMNÍMODO
1. Dependencia (te’alluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te allane y facilite todas las
cosas1 y para que se extienda sobre ti Su misericordia restringida (rahmo
¡nuqayyada/. Aunque la restricción condicionada (taqyíd) es atributo (sifr) nuestro
y no atributo Suyo -Enaltecido sea-, es un deber necesario para el ser humano (insán)
desear y procurar aquello que Dios -Enaltecido sea- le invita a 0esear y suplicar,
pues según Su Palabra: “...Mi misericordia (ra/una) es omnímoda. Destinaré a ella
[lit. ‘la prescribiré’] a quienes teman a Dios (C. 7:l56)”~, Él ha restringido el
alcance de Su gracia a quienes tengan temor reverente de Dios (muttaqan), de modo
que pedir que haga extensiva a ti Su gracia restringida es como pedirLe que te
permita4 llegar a ser uno de quienes tienen temor reverente de Dios.
2. Realización (tehaqquq):
O bien, ‘para que te haga capaz de contener todas las cosas’. y. mfra 46-3.
2 V. supra 3-2.
Dice estaaleya: ““Destínanos [Iit. ‘prescríbenos’] bien en la vida de acá y en la otra. Nos hemos
vuelto a Ti [arrepentidos]”.Dijo [el Seliorí: “Inflijo Mi castigo a quien quiero, pero Mi misericordia
es omnímoda”. Destinaré a ella a quienes teman a Dios y den el azaque y a quienes crean en Nuestros
signos...’. Trad. Cortés.
lbn ‘Arabl emplea aquí la primera persona “es como si yo Le pidiera que me pennita llegar a
ser...
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El Omnímodo (al-Wast) es, en su realidad esencial (haqíqa), el que abarca
todas las cosas sin que cosa alguna pueda comprenderLe.
3. Adopción (tajalluq):
Cuando el siervo alcanza la morada (maqám) correspondiente a Su Palabra:
“Ni Mi tierra ni Mi cielo pueden contenerMe, pero Me comprende (wasi0a) cl
corazón (qaIb) de Mi siervo creyente”5, entonces es que se ha revestido de la
cualidad de este nombre. En este sentido dijo Abfl YazTd al-Bastúmt -Alláh esté
complacido de él-: “Si pudiera colocarse el Trono (0ars9 y todo lo que contiene7 mas
de cien millones de veces en uno de los rincones (zñwiya) del corazón del gnóstico
(qalb al~cár,p, éste no se apercibiría”8.
V. supra 5-3. Dice el corazón ‘de Mi siervo creyente (mu’rnin)’ -en sentido restringido-, no de
cualquier persona. Este siervo fiel es el Hombre Perfecto.
6 Sobre las locuciones teopáticas de este célebre sufí, y. BADAWI, ‘Abd al-Ralimán, =aíahmal-
s4iyya, Dar al-Qalain, Beirut, 1978 (3~ cd.).
‘El Trono del Misericordioso encierra en su esfera todas las formas existentes. En la cosmología
akbarí es el grado existencial comprensivo que abarca los demás grados. Cf. 5. Hakim, Mu’9arn, ‘aÑ’,
p. 797. Respecto a su relación con el corazón del siervo dice el Sayj: “El corazón es Su Trono [deal-
Rahmán] y no está limitado por ningún atributo específico sino que, por el contrario, así como el
Omnicompasivo posee todos los Bellísimos Nombres (C. 17:110), el corazón reúne todos los divinos
nombres y atributos”. FuL III, p. 129, lss. 17-18. Sobre esta analogía entre la comprensividad del
Trono del Misericordioso y la del corazón. y. Chittick, SPK, PP. 106-108 y 5. Hakim, Mu~ant, ‘ar~’,
‘qalb’, ‘ralima’.
Sobre esta sentencia de Abú Yazid, relativa a la vastedad del corazón, y. la recopilación de
textos de lbn ‘Arabi realizada por Mahmod al-Guráb, SaUz kalñnat al-safiyya, PP. 165-66, donde el
Sayj comenta esta sentencia junto con el hadiz que se acaba de citar explicando que, cuando la dijo
“Abíl Yázld estaba bajó efecto de la propiedad (hukmn) del nombre al-Wási”’ que aquí se comenta. Sin
embargo, ninguna de ambas citas se repite en el comentario sobre nombre el nombre al-Wási’ en FuL.
IV, pp. 256-57. Lamentablemente, aunque en general fiables, la mayor parte de los trabajos de
recopilación temática de Malimúd al-Guráb, que de hacerlo resultarían utilísimos, no suelen incluir
referencias de localización de los textos editados.
En un pasaje de Mafahid en que Dios ordena a su interlocutor -el mismo Ibn ‘Arabi en su
condición de Hombre Perfecto- que levante y pese el Trono, se emplean términos análogos:
“Después hizo arder los velos [que habían quedado] detrás de mí. Vi entonces el
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También es propio de la adopción de este nombre que el siervo asuma el
perjuicio (ad&) y la animadversión QPaf&’) con entereza, encontrando en ello que
todas las cosas tienen una faz. orientada hacia la divina Realidad9.
Trono.”Levánralo”, -me ordenó. Lo levanté y me dijo: “Ahora échalo a] mar [delsaberí”. Lo an’ojé
y desapareció. Luego el mar volvió a echarlo afrera y Éí me dijo: “Extrae del mar la Piedra de la
Semejanza”. La saqué y me dijo: “Trae la Balanza (mizan)”. La llevé y me dijo: “Coloca el Trono (al-
‘arf> y todo lo que contiene en uno de sus platillos y pon la Piedra de la Semejanza en el otro”. [El
resultado fue quel pesaba más la Piedra. Me dijo entonces: “Aunque pusieras un millón de veces el
peso del Trono hasta alcanzar el límite de lo posible, esta Piedra pesaría más”. La Piedra de la
Semejanza es, según lbn Sawdakin, el Hombre Perfecto. Cf. Contemplaciones, p. 32, nota 27.
En otro pasaje de Mal’ahid se alude a la vastedad y permanente transformación del corazón
del siervo:
“Sabe que por el corazón (qalb) del gnóstico discurren cada día setenta mil secretos de Mi
majestad” -dice Dios al siervo- “que nunca retoman a él. Si se revelara tan sólo uno de tales secretos
a quien no ha alcanzado esta morada, su devclación le consumida”. Explica Ibn Sawdaktn que “. al
comentar esto, Ibn ‘Arabi explicó que Dios tiene un reino especial, reservado a los secretos, desde el
cual infunde los espíritus de las letras a todo el cosmos. La palabra divina «..y he infundido en él de
Mi Espíritu (C. 15:295» condene setenta mil fuerzas, dé modo que el corazón de] gnóstico recibe cada
día setenta mil secretos: cada fuerza confiere un secreto y cada secreto otorga una de las ciencias de
la divinidad, y esto cada uno de los días del mundo””. Cf. Ibn Sawdakln, K. al-Na53d’, fol. 208a. Cf
Contemplaciones, pp. 63-64.
Esta expresión (wajh ilá-l-Ilaqq) implica que todas las cosas tienen, de algún modo, un sentido
positivo con relación a Dios. Así, el aparente perjuicio entraña de hecho una oculta gracia. Todo está
necesariamente vinculado a la Verdad.
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(47) AL-HA¡CM
EL SABIO, EL SAPIENTÍSIMO, EL PRUDENTE, EL JUICIOSO
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te provea de la habilidad
(1) de poner las cosas en los lugares (¡ncwdi0) que les corresponden1 y (2) de
ordenar (íanfb) todas las cuestiones en sus respectivos puestos, tiempos y lugares.
2. Realización (tahaqquq):
Este nombre se refiere por un lado al Decreto (qadó’), como ya hemos
mencionado e] apartado dedicado a] nombre ‘al-Hakam’ y, por otro lado, a la
sabiduría (hikma), que consiste en la habilidad de ordenar (:arffb) las cosas en sus
convenientes posiciones (ínawdic) y en el conocimiento esencial (ma~r~fa) de las
relaciones y correspondencias (munasabút) que hay entre las distintas cosas.
3. Adopción (tajalluq):
Aquel a quien es dado conseguir el conocimiento (macrifa) de estas cosas,
tanto por lo que se refiere a la adquisición de las ciencias (cuíflm) como a ]a ajititud
para enseñarlas (tatlfm) y a la capacidad de realizar las obras (a~mñl) que de ellas
se derivan, así corno la habilidad de invocar a AIITh escogiendo el nombre adecuado
(ism munásib) que a cada necesidad en particular corresponde de modo especifico
O bien, ‘de decidirías y hacerlas (wad’) oportunamente’.
369
(tajstQ, tal siervo ha adoptado entonces los rasgos característicos de este nombre2.
2 Cuatro aspectos constituyen pues la condición propia del sabio (hakírn):
1. El conocimiento de las ciencias teóricas tradicionales.
2. La capacidad docente, es decir, la habilidad para transmitir las ciencias y enseñar la
doctrina que tales saberes encierran.
3. La puesta en práctica de aquello que estas ciencias implican, a saber, las prescripciones
rituales, los deberes éticos, el proceder con cortesía, etc.; en definitiva, la aplicación efectiva de la
sabidurfa y la justiciaen todos los órdenes.
4. El conocimiento de la correspondecia entre los nombres divinos y las diversas realidades,
conocimiento que pennita al sabio invocar a Dios en cada momento y según la necesidad por medio
del nombre específico que convenga. En realidad, este cuarto punto puede considerarse un aspecto
panicular del tercero.
En la tradición islámica -y más aún entre sufíes- la noción de ‘ciencia’ (‘ilm) está
indisociablemente unida a la noción de praxis (camal). Ambos términos árabes tienen las mismas letras
en sus morfemas radicales (c~l~m/c~m.O, lo cual propicia su asociación.
3’7(l
(48) AL- WADÚD
EL AMOROSO, EL CONSTANTE EN SU AMOR
EL QUE AMA CON FIDEL]DAD
EL AMIGO AFABLE, EL AFECTUOSO
1, Dependencia (ktaUuq):
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para que te permita lograr la firme
consolidación (tabat) del afable amor (wadd) a Él y del afectuoso amor (wadd) hacia
aquel a quien Él ha ordenado que ames amistosamente (wadd) fijando el amor a él
en tu alma (nafslV.
2. Realización (tahaqquq):
La afable amistad (wadd) consiste en la manifestación efectiva del amor
(tnahabba) en el cual se funda y en la constancia @abút) en él. Dice la aleya
coránica: “¿No hemos hecho... de las montañas estacas (awt&d)? (C. 78:7)2. Pues
bien, las estacas que sirven de soporte de una tienda se denominan indistintamente
watad (pl. awtád) o wadd, de modo que el término wadd denota consolidación (itbár)
Es decir, en primer lugar, al profeta Muhanimad -uno de cuyos nombres es Uabib, ‘Amado’-
como supremo representante de la condición humana, el Hombre Perfecto por excelencia, Sello de la
profecía universa] en cl acontecer histórico temporal horizontal y Relidad o Luz Mabomética, a partir
dc la cual fue creado el universo, en su dimensión cósmica vertical.
2 “¿No hemos hecho de la tierra lecho 1 y de las montailas estacas (awtd¿Ú? (C. 78:6-7)”. Trad.
Cortés. En árabe, la expresión figurada awtad al-aro’, lit. ‘las estacas de la tierra’, significa las
‘montañas’. Cita Ibn ‘Arabi este versículo para traer a colación la relación semántica del término
watad, pl. awtdd, ‘estaca de tienda’, con el ténnino wadd que además de ‘constancia amorosa’ tiene
también esta misma acepción de ‘estaca’. Basándose en esta relación de sinonimia, Ibn eAnbi
interpreta el significado de wadd como ‘amor que fija y consolida’.
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y constancia (tabñ). Así pues, el Amante (al-Muhibb) es aquél cuyo amor es
desprendido y puro y está consagrado a la voluntad del Amado, mientras que el
Amoroso (al-Wadñd) es aquél cuyo amor es constante3.
3. Adopción (tajalluq):
Si el amor (hubb) de AlITh -Exaltado y magnificado sea- y el amor de aquel
a quien se le ha mandado amar prevalecen en el corazón del siervo en cualquier
estado (Mí) que, de improviso, procedente del Amado (mahbflb) pueda sobrevenirle,
tanto si éste le agrada y como si no, llámase entonces a tal siervo ‘amoroso’ (wadí7d~.
lbn cMabi distingue entre la simpatía o inclinación amorosa (hawá), el cariño (wast!) que es su
consolidación (tab¿u), el amor (hubb) que es desprendido y libre de la propia voluntad en favor de la
voluntad del Amado, y la pasión (ciKq). Cf. FuL. IV, p. 259, (lss. 28-30).
No obstante, en otro pasaje explica el Sayj que el cariño no sélo designa la consolidacidn de
la simpatía sino que “designa la constancia del amor (lzubb), de la pasión (‘i~q) o de la inclinación
amorosa (haw&)”. Cf. FuL. II, p. 337, (1. 12). Sobre la distinción entre estos cuatro sobrenombres del
amor, y. Ful. II, pp. 335-338; trad. Asín, Islam..., pp. 490-96.
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(49) AL-MA VID
EL NOBLE, EL NOBILÍSIMO, EL HONORABLE, EL GLORIOSO
1. Dependencia (tatalluq):
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para ennoblecer (ta~r¡7) tu esencia
(4w) con aquellos atributos que la enaltecen.
2. Realización (tabaqquq):
El Honorable (al-Sarff) es aquél cuya excelencia (~arafl se debe a su propia
Esencia (4ñt)1, por cuanto que Su esencia incomparable no se asemeja a las esencias
(g¡awát) de los posibles, ni puede atribuirse a ella lo que se aplica a los posibles.
Aquél cuyos atributos son atributos de excelencia en cuanto que no pueden
concebirse en los términos en que se conciben los nobles atributos (sifat &arifa) con
relación a los posibles (munilcinát), Él es pues el realmente digno del nombre al-
Maj’id en grado superlativo (mubálaga)2.
3. Adopción (tajalluq):
La nobleza (&‘araft ~on relación al siervo y por lo que respecta a Su nombre
‘el Nobilísimo’ (al -Ma9íd), consiste en la adopción de los rasgos característicos del
Es decir, que es noble por Sí mismo.
2 El paradigma morfológico de mard es forma intensiva activo-pasiva. A diferencia de éste, el
nombre al-Ma9id, con el mismo morfema radical, tratado a menudo como sinónimo por otros autores,
es part. act. y no tiene carácter intensivo.
Además de considerarlo ‘nombre de superioridad’, algunos autores consideran que al-Ma9td
también ‘nombre de don’, Cf. (inimarer, ¡‘(oms, PP. 212-19.
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nombre Allah (tajalluq bi-ajl&q Allñh) -Enaltecido sea- de modo general.
Quien alcanza tal dignidad (nwnzila) espiritual es noble en grado superlativo
dentro de lo posible (mumk’in).
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(5<)) AL-BÁCIT
EL RESUCITADOR, EL QUE REVIVE, EL QUE DESPIERTA
EL QUE ENVÍA, EL REMITENTE, EL EXPEDIDOR
EL INDUCTOR, EL PRODUCTOR, EL SUSCITADOR3
1. Dependencia (tacalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te procure e] beneficio
(ifáda) del empleo eficaz de la energía espiritual (himma mu’attira) en aquello que
sea aprovechable como estado (Ml)2.
2. Realización (tahaqquq):
El Remitente (al-Bd’ifl en sentido absoluto es quien envía y revive
directamente, por Sí mismo, no de parte o por medio de otro expedidor o resucitador
(la Can bafifl, de modo que no sea un enviado delegado de quien le envía (mobcat Ii-
bá<iti-hi) a que incite y reviva3, con lo cual no puede tratarse sino de Alliih
únicamente.
El término bacit pan. ac. de fonna 1, se usa también con los siguientes significados: “móvil,
motivo, causa, impulso, motivación” (DAF). En una nota al margen del ms. E (fol. 17a) se reproduce
el pasajé de Fin. IV, ~i.324, lss. 18-21 (y. la correspondiente traducción en Sanz, n0. 52).
2 Se sugiere aquí que lahimina está relacionada con lacapacidad de suscitar el despertar espiritual
induciendo estados de apertura, comprensión, etc.
O bien, ‘de quien le envía a que envíe’, ‘a que resucite’ o ‘a que viviftque’. Alusión al carácter
mediador de los Enviados y Profetas, que incitan a los hombres a seguir la verdad vivificando sus
corazones al hacerles llegar el mensaje profético.
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Este apartado requiere de reflexión (nazar) y verificación (tahqfq): acerca de
ello medite quien atentamente considere lo que acabamos de decir4.
3. Adopción (tajdlluq):
No es posible el envío o renacimiento (ba0j aquí tratado sino después de la
muerte (ma wtV, ya que Alláh -Enaltecido sea- dice: “El es quien ha enviado (bacata)
a los gentiles un Enviado (rasñl) salido de ellos”6. Pero, ¿es la muerte muerte
respecto a vida previa o no?
Con relación a esto ha de considerarse que todo ser nacido (mawlaa’) que es
engendrado según su naturaleza primordial (f¡tra está vivo (hayy); luego, por efecto
de la composición natural elemental (tarktb tabfyj se apoderan de él la muerte del
En el siguiente apartado se aclara la relación aquí establecida entre (1) el que es Bctit -
Remitente, Resucitador, Incitador, Móvil- absoluto sin intermediario (Ba’ít can la inflO y (2) el que
es bc’tit can bttit -incitador con respecto a Quien envía- o bien ba’U mallar, ‘vivificador delegado’,
es decir, rasal, ‘enviado’. La noción subyacente a todas las significaciones de este nombre es la idea
de ‘traslado’. El Remitente es el que traslada de un lado a otro: de la vida a la muerte y de la muerte
a la vida, de la ignorancia al conocimiento, del sueño a la vigilia, de la inconsciencia a la consciencia,
del alejamiento a la proximidad, de la inexistencia a la existencia, del barzaj a la Resurreeción... El
Remitente es el que envía a los enviados, trasmisores del mensaje profético, y la Causa primera, el
Móvil de toda causa secundaria.
Es preciso tener presente aquí, para una amplia comprensión del texto, el célebre hadiz en que
el Profeta se refiere a ‘la muerte antes de la muene
6 C. 62: 2. La aleya completa dice: “Él es quien ha mandado a los gentiles un Enviado salido de
ellos, que les recita Sus aleyas, les purifica y les enseña la Escritura y la Sabiduría. Antes estaban,
evidentemente, extraviados”. Trad. Cortés. En esta aleya se habla de un Enviado salido de ellos
mismos. En C. 9: 128 se dice: “Os ha venido un Enviado salido de vosotros mismos (rara! mm anfusi-
kum)”, que puede interpretarse también literalmente domo “un enviado de vuestras propias almas”.
Alusión pues a un ‘enviado interior’ que corresponde al urden microcósmico.
Alusión al conocimiento innato, a la fe origina] con que Dios creó al ser humano. Segón un
conocido hadiz “Todo nito nace según su naturaleza primordial (Jitra), luego sus padres hacen de él
un judío, un cristiano o un zoroastra”. Cf. Buj~ñ, Yana’iz 80, 92, Tafsfr 30:1; Muslins, Qadar 22.24,
etc. Esta naturaleza primordial se manifestó por vez primera en el Pacto hecho con Dios por los
futuros descendientes de Adán antes de que accedieran a este mundo. Cf? Chittick, SPK, p. 195.
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corazón (mawt al-qalb) debida a la ignorancia @ahl) y la muerte de los órganos
(mawt aljawñrih) debida a las discordancias (mujálaf&t/.
Por tanto, cuando lo vivificas resucitando su corazón de esta muerte de la
ignorancia por medio del noble y elevado saber (cilm~ar,7V según sus diversas
clases (durñb), y asimismo lo vivificas resucitando sus órganos de la muerte de la
discordia (majá/cita) que en ellos había con la vivificación de la concordia
(muwáfaqa), y esto de modo general, tanto en el plano de lo sensible como en el
plano de lo inteligible, eres entonces resucitador (bá~i~ aunque necesariamente como
intermediario de otro remitente resucitador10.
8 Lo cual puede referirse a las ‘oposiciones’ y ‘transgresiones’ de los órganos con respecto a la
Ley revelada, o bien, a las ‘contradicciones’ y ‘divergencias’ entre los diversos miembros.
El noble saber, que pudiera contraponerse al saber superfluo, integra las diversas ciencias que
tienen por objeto, en última instancia, el conocimiento de Dios y, fundamentalmente, las ciencias
religiosas: el conocimiento de las prescripciones de la revelación y de los preceptos de la fe, el
conocimiento de las obras rituales, etc. Entiéndase, no obstante, que todo conocimiento puede estar
orientado ‘al conocimiento de Dios. El noble saber sería, en este sentido, este “saber orientado”. Sería
innoble todo saber desorientado e innecesario que velara el conocimiento esencial y aparlara de Dios.
O Es decir, que el ser humano puede ser enviado (mabcap a sí mismo o a otros seres humanos
como vivificador y trasmisor de concordia y conocimiento, o puede ser -en el caso de los profetas y
los enviados- cl que a su vez envía o incita (biliD a otros a que se vivifiquen a sí mismos, haciéndoles
pues resucitar de las muertes de la ignorancia y la discordia. En cualquier caso todo el que envía o
vivifica es intermediario o emisario de otro vivificador (hill: 0an hill,) y, en última instancia -tal es
el caso de los profetas~, del Resucitador y Remitente absoluto (hill: cani~l~Btifi¡) Causa Primera de
todo movimiento, a quien nadie manda (Bah: ‘an la ha’;,).
Sobre la muerte entendida como tránsito o traslado (intiqal), y. Mu’9am, p. 1028. Hay otras
perspectivas de la muerte en la obra de Ibn cArabi que llama muerte blanca alhambre (5179, lapráctica
de la contención que es el ornato de la Gente de Altai; muerte negra a la asunción del dolor; muerte
roja a la oposición a los fines de la propia alma; muerte verde al hecho de vestir un traje de parches




EL TESTIGO (UNIVERSAL), EL QUE ESTÁ PRESENTE
EL CONTEMPLADOR
1. Dependencia «¿alluq):
Tienes necesidad de El (1) para que te provea de la contemplación
(mu~&hada) de Él dondequiera que sea y (2) para que te provea asimismo de pudor
(haya’) de Él1.
2. Realización (tahaqquq):
El Testigo (al-Sahrd) es el que está presente (hádir) y te ve cuando realizas.
El Contemplador (al.=ahrd)es también el Contemplado (al-Ma&hkd)2, ya que
la forma gramatical de este nombre (fa’i1)3 determina este sentido pasivo, de modo
que Él es el Contemplado -Glorificado sea- en (fi) todas las cosas, junto a (0inda)
todas las cosas, ante (qabla) todas las cosas y tras (ba’da) todas las cosas, según la
modalidad de contemplación que corresponda a las diversas clases de contemplativos
‘Aquí se refiere al pudor del siervo hacia Él, pero también se alude al pudor de parte de Él hacia
el siervo, pues el pudor es asimismo atributo divino. Respecto a laPresencia del divino Pudor (han roL
al-haya’) y. el comentario del Sayj en Fu:. IV, pp. 262-63.
2 Los términos A’ahid y mnaghad (part. act. y pas.) aparecen juntos en la aleya coránica 85:3: “¡Por
el testigo y lo atestiguado!” (Trad. Cortés). Ibn ‘P~mbi parace considerar que ambos aspectos están
contenidos en el nombre al-Sahmd, activo y pasivo simultáneamente: el Testigo Atestiguado, el
Contemplador Contemplado, el Espectador Presenciado.
y. supra 20-2 e mfra 53-3.
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(rabaqí7t al-qnwn$.
El es el Testigo (al-Sáhid) que da testimonio de todas las cosas y que está
presente con (¡na0a) toda cosa.
3. Adopción (tajaUuq):
Si tienes conocimiento de que eres visible objeto de contemplación (míHhrld)
para Él, esfuérzate5 pues, de modo que “Él no te vea en cuanto te ha prohibido, ni
te pierda de vista en cuanto te ha ordenado”6.
Por otra parte, si eres testigo de Él7 tienes que aferrarte al pudor (hayá’) de
El.
Estas cuatro modalidades de contemplación de Dios en las cosas han sido expresadas por medio
del recurso a distintas preposiciones que describen distintas relaciones espaciales de la percepción:
Puede contemplarse a Dios en (fi), junto a (‘indo) -el término Cfildjyya “apudseidad”, se refiere a esta
relación-, delante (qabla) o detrás (ba’da) de las cosas, entre otras modalidades. Abundantes menciones
y explicaciones de las sentencias a las cuales se alude en este pasaje, puede encontrarse en los índices
de Fur. (ed. O. Yalxya).
En el “Capítulo sobre la Visión” (bdbff-l-ru’ya) de su K. al-tlamhl-datas recoge el Sayj
las siguientes formulaciones:
“Aba Bakr el Confirmador (al-Siddfq) -Altai esté satisfecho de él- ha dicho: «No he visto
cosa alguna sin haber visto a Alláb delante de ella (qabla)». ‘Umar el Discerniente (al-Faraq) -que
Alláh esté satisfecho de él- ha dicho: «No he visto cosa alguna sin haber visto a Alláh
simultáneamente con la cosa (,naca)».
cunnan -Altai esté satisfecho de él- ha dicho: «No he visto cosa alguna sin haber visto a Alláh tras
ella (baila»>. De entre los inspirados, alguno ha dicho: «No he visto cosa alguna sin haber visto a
Alláh junto a ella (‘indo»>. De entre ellos, otro ha dicho: «No he visto cosa alguna sin haber visto a
All~b en (fi) la cosa»” (Ibid. ed. Hyderabad, p. 2).
No es casual que Ibn ‘Arabi emplee el imperativo ijhahid, de la misma raíz que 9ihad, ‘lucha’,
guerra santa’, al comentar el nombre gañid que, aplicado a un combatiente, significa también ‘mártir
caído en guena santa’. Hay aquí pues una alusión al combate interior que el esfuerzo personal
(l*ihdd) implica.
En Fu:. V: 203, se lee esta misma sentencia en la frase: “El pudor (haya’) respecto a Alláh
consiste en que no te vea en cuanto te ha vedado y no deje de encontrarte en cuanto te ha ordenado”
(p. 178). A este pudor se ha referido el autor en el primer apartado, y. supra 51-1, nota 1.
El Hombre Perfecto es cl Testigo por quien Dios se contempla (gañid la-ñu) y el objeto de
contemplación en que a Sí mismo se contempla (maghad la-ñu).
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Él ha reunido ambos aspectos en un único comunicado profético ijabar) de
probada autenticidad: “Adora a Dios como si Le vieras, pues aunque tú no Le veas
Él te ve”~.
Sobre este badiz y. 21-2.
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(52) AL-HAQQ
LA VERDAD (SUPREMA), EL VERDADERO, EL REAL
LA (SUPREMA, DIVINA, VERDADERA) REALIDAD, EL SER
EL VERDADERAMENTE REAL
1. Dependencia (ulCauuq):
Tienes necesidad de El para que te concedo que no hables sino por verdad
(bi-haqq), no camines sino por verdad, y no te muevas ni te quedes quieto sino por
verdad y para verdad (li-haqq)’.
2. Realización (tahaqquq):
El Verdadero (al-Haqq) es el más extremo y comprensivo de Sus grados
ontológicos (dara9iú), el Ser Necesario por Sí mismo (WJ’hb aí-wu$~úd íi-dd:i-HIV.
Sobre los distintos significados de haqq, y su empleo en contraposición ajalq, y. Mu’aní, pp.
337-342 y 344. Con relación al hadiz”Yo soy el ojo con que ve..., el pie con que camina...”, y, 4~3
y 69-3.
Por otra parte, ya se ha tratado la relación entre Logos y Realidad-Verdad. Aunque
aparentemente se trata aquí de movimiento y acción externa, implícitamente todas las expresiones de
este comentario aluden a la palabra, la articulación verbal (nutq): ya hemos comentado (y. supra 44-2)
que mo~imiento y quIetud, acción e inacción, corresponden en el enunciado a signos vocálicos o
quiescentes respectivamente. Incluso el verbo ‘caminar’ (maSt) se emplea aquí como alusión al
‘discurso’, pues varias de sus acepciones están relacionadas con el habla: ‘ir a contar’, ‘denunciar’.
La Realidad o Existencia es la Palabra divina. Todos los seres son palabras del Creador y Su Palabra
es la Verdad. Cf. Mu’9am, pp. 905-908.




Consiste en que llegues a alcanzar el saber (0ilmQ por el cual tienes
conocimiento de que tú eres el ser necesario por Él (vvú9ib al-wu5rid bi-Hi) y no por
ti mismo, y lo que ambas nociones -Ser Necesario por Sí mismo y ser necesario por
otro [lit. ‘por Él’]- tienen en común es la necesidad (wuñb) no el ser (wuizid. Así
que el siervo no es entonces vano (bñtíl)4 en este aspecto -en virtud de esta
participación en la necesidad- ya que lo vano (baúl) es la nada (~adam) y los
términos (a/faz) que se refieren a él son existencia (wu5lld), de modo que son
realidad (haqq) aunque su significado (madíñí) sea nada (la lay’, lit. ‘no-cosa’), pues
únicamente sobre lo que es aparte de Allah (mi siwá Allah) -Enaltecido sea- se dice
que es vano (baúl), como dijo Labíd:
“¿No es toda cosa yana (baúl) salvo Alláh
y toda dicha de seguro efímera?”5
Así pues, aunque la existencia de esta cosa sea útil, benéfica (mustafáda), no
le corresponde por su esencia sino la nada (‘adam) y la recepción de la existencia
(qubal al-wuuld).
Ambos comparten la noción de necesidad, pero Dios es por Sí mismo, mientras que el hombre
no es por si mismo sino por El.
Traduzco por ‘vano’, pero ténganse también presentes los significados ‘nulo’, ‘falso’ y
‘perecedero’.
‘Metro tawil. V. al-BAGDADI (tAdd al-Qádir b. ‘LImar), Jizanas al-adab, ed. ‘Adb al-Salám
Mubammad H~rÚn, Maktabat al-Jan5’I, El Cairo, 1981, vol. II, Pp. 255-257.
Ibn ‘Mabí cita este verso en diversas ocasiones. En Ful. VI: 209 y X: 409, tras citarlo,
explica el =ayjque el Profeta, al escucharlo, manifestó que éste era “el verso más verídico que han
dicho los árabes”. En Ful. Xl: 452, tras citar el verso, el ~ayjcomenta que “lo vano (bailO es sin duda
la inexistencia (‘adam), y la existencia (wuj53ud) es toda eila realidad (haqq)” (p. 454).
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(53) AL-WAK¡L
EL PROCURADOR, EL ABOGADO, EL VALEDOR
EL ENCARGADO, EL FIABLE GUARDIÁN, EL PROTECTOR’
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él para que te favorezca concediéndote que Le tomes
como valedor (wakfff.
2. Realización (tahaqquq):
La delegación o condición de valedor (wikála)3 puede ser absoluta (mutiaqa),
restringida (muqayvada) y correlativa (dawriyya). Este término es un nombre con
sentido pasivo de resultado (ism mafñlY que precisa de la designación de alguien
que la asuma y tome cotizo tal -en este caso como valedor- al designado5.
Cuando AlIáh -Enaltecido sea- creó a los siervos y los situé detrás del velo
de la otredad6 mirando hacia las causas secundadas (asb&b), Él se dirigió a ellos
Con menos propiedad, podrían considerarse, en los aspectos convenientes, traducciones como
Gerente, Garante, Agente. Delegado... pero desprovistas de connotaciones reductivas.
2 Alusión a C. 73:9.
De esta misma raíz es el ténnino íawwakkul (nombre verbal de forma V), ‘confianza (en Dios)’,
‘abandono místico’ -que no implica dejamiento-, el ‘encomendarse a Dios poniéndose en Sus manos’.
Esta es pues la actitud que corresponde al siervo frente a al-Wak¡1.
Es decir, es la denominación del resultado de la acción del que delega.
En el ms. LS se lee: “precisa de laacción de un agente”, lo cual, en definitiva, viene a significai-
lo mismo.
6 Lit. ‘la cortina de las diferencias y los cambios’ (hij9db al-agylzr).
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desde detrás de este velo (hi9úb) diciéndoles que Le tomasen como valedor (wakfl)
en sus intereses (¡nas&lih).
Es propio de la delegación general (~u¡nUm al-wikñla) que se delegue en Él
para que a su vez apodere a quien Él quiera. Así pues, Él ha apoderado a los profetas
-las bendiciones de Alláh sean con ellos- dándoles a conocer (tacr¡1~ y determinando
(tatyfn) las causas intermedias (asta!>) de los beneficios (mas&lih) y de la verdadera
felicidad (sa~áda), y enseñándoles que la rectitud (r¿dd) consiste en el empleo
(isti’mal) de estos medios y la necia negligencia (safah) en descuidarlos (ihmai).
1-la dicho -Enaitecido sea-: “No hay divinidad sino Él. ¡Témale, pues, como
valedor (wak¡1)!”’ y también ha dicho: “¡No toméis procurador (wakíl) por debajo
de Mí!8”, es decir, no adoptéis como valedor las causas secundarias (asbáb) desde
detrás de las cuales te ha hablado ocultándose con ellas: “A ningún mortal le es dado
que Dios le hable si no es por inspiración, o desde detrás de una cortina (hi9áb)9”.
3. Adopción (tajalluq):
Está expresada en la aleya “Haced dádiva de aquello de que os ha hecho
depositarios (tnustajlafl”10. En efecto, Él te ha dado poder sobre aquello de lo cual
‘“El Señor del Oriente y del Occidente. No hay más Dios que Él. ¡Tómale, pues, como protector!
CC. 73:9)”. Trad. Cortés.
8 “Dimos a Moisés la Escritura e hicimos de ella dirección para los Hijos de Israel: “¡No toméis
protector fuera de Mil descendientes de los que llevamos con Noé! S.l (LS. ¡7:2-3)”. Trad. Cortés.
“A ningún mortal íe es dado que Dios le hable si no es por inspiración (wahy), o desde detrás
de una cortina (hiab), o mandándole un enviado que le inspire, con Su autorización, lo que Él quiere.
Es altísimo, sabio (LS. 42:51)”. Trad. Cortés,
En esta aleya se hace referencia a los tres recursos por medio de los cuales Dios se comunica
con el hombre. Ibn ‘Mabí ha retenido en el texto los dos primeros en que se mencionan la inspiración
y la cortina, que el autor entiende aquí como el velo de las causalidad.
LO “¡Creed en Dios y en Su Enviado! Dad limosna de los bienes de los que os ha hecho últimos
poseedores. Aquéllos de vosotros que hayan creído y dado limosna tendrán una gran recompensa (LS.
57:7)”. Trad. Cortés.
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te ha encargado como vicerregente (istúláfl, ya se trate de gente, de riqueza. de obras
o de posesiones. Sabe, no obstante, que la delegación (vvikdia) tiene condiciones que
ha de cumplir el delegado (wakil), ya que de otro modo no es válido el libre ejercicio
de esta función (tasarrufl. Sólo si actúas por Él, para Él y en función de Él, puede
entonces decirse que eres un loable encargado digno de alabanza (vvakd rnahnuid).
Es más improbable que en el caso de cualquier otro de los demás nombres que se
halle en éste un significado agentivo (magna fariO11.
El ténnino mustajlafaquí empleado alude a la condición de jalifa o vicerregente propia del
Hombre Perfecto. Explica el autor que “el hecho de ‘dejar como representante encargado’ (ist¡jIaf~ es
‘delegación’ (niyaba)”. Cf. Fui. X: 53.
El nombre al- Wakii, de paradigmafahl, tiene un doble significado pasivo, ya que incluso su
acción -delegar- tiene carácter pasivo: Aquel en quien delega y confía el creyente es también el que
delega funciones en Sus enviados y allegados quienes, a su vez, actúan encomendéndose a Éí. y.
supra 20-2 y 51-2.
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(54) AL-QAWI
EL FUERTE, EL FIRME, EL INVICTO INVENCIBLE
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te de la victoria sobre quien
se te opone con relación a lo que, de cuanto le has ordenado y rehúsa cumplir,
quieres que realice1.
2. Realización (tuhaqquq):
El Fuerte (a/-QawO es, en su realidad esencial, el invicto a quien no puede
vencerse, el irresistible a quien no cabe oponerse, Aquél bajo cuyo poder (quwwa)
está todo lo que no es Él (ni¿i siwá-Hu).
3. Adopción (tajalluq):
El fuerte (al-qawfl es aquel a quien Dios -Enaltecido sea- ha dado la fuerza
requerida para cargar con los fardos de las obras de adoración (Cibñd&t)=que se le
han prescrito, tanto en el plano sensible, como en el inteligible.
Como resultado de este nombre tienen efecto las impresiones (infi’lát) que
esta persona dotada de fuerza produce por medio de su energía de concentración
espiritual (himma), de modo que por mediQ de él se ejerce un influjo sobre los
Entiéndase este apartado en el sentido de que el siervo manda a sus órganos que ejecuten los
deberes prescritos y tiene necesidad de al-Qawí para que su voluntad de cumplimiento prevalezca
sobre cualquier resistencia que alguno de sus miembros o facultades pueda presentar.
2 Es decir, los deberes religiosos.
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cuerpos del cosmos, tanto superiores como inferiores. El estado C~a’n) propio de este
nombre es extraordinario y su cometido (ami’) grandioso: “No es fuerte el vehemente
(S¼drd)en la lucha sino que es fuerte 0adúú el que se domina a sí mismo en la ira
(gadab)”3.
Según se relata en un extenso hadiz, preguntaron los ángeles: “¡Oh, Señor!
¿Has creado alguna cosa más fuerte (<adrd) que el viento?”. Dijo: “Sí, al creyente
(rnu’min) que da limosma generosamente con su mano derecha ocultándola de su
““4
izquierda
~Muslim, Sa/idi, 45 (Birr): 107.
Hadiz citado en Fui. IV: 36, p. 53, donde -tratando también acerca de este nombre- se dice “sin
que lo sepa su izquierda”. V. también Fui. II: 441, p. 287, donde se citan otros fragmentos de hadiz
con análoga estructura, en los cuales se pregunta por el fuego y el aire en lugar del viento. V. Tirmidi,
Tafsír, 3. Cf. Concordance, II, p. 316.
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(55) AL-MA TIN
EL ROBUSTO, EL FIRME, EL INQUEBRANTABLE, EL INVULNERABLE
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para lograr la preservación (khz) y
la impecabilidad (Cisma) de tu aspiración espiritual de modo que te proteja de todo
influjo dispersivo que cualquier cosa pueda ejercer sobre ti, ya provenga de ti mismo
o de otro.
2. Realización (takaqquqft
El Invulnerable (al-Marín) en Su fuerza es Aquel que no se impresiona por
cosa alguna en su interior, ni permite que influya sobre él cosa alguna, ya sea por
medio de su concentración (himnia) o de su acción (fi’l), puesto que la firmeza
(matána) es una morada invulnerable (nu¡~~n ahmñ).
3. Adopción (tajalluq):
El firme de entre los siervos es el estricto (sulb) en su vivencia religiosa (din),
aquel sobre quien no ejercen influjo dispersivo las pasiones (ahw&’) y que no se
impresiona con las teofanías por la cuales se le manifiesta la realidad esencial
(haqíqa) mostrándole la visión del Verdadero (ru ‘yar al-Haqq) en las cosas y,
Es decir, no se autosugestiona.
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especialmente, en el alto de la correspondencia (mawcftf al-sawó’)2.
Así pues, quien llega a alcanzar esta morada (ma qám) es el firme (míutrn): al
ser fuerte (qawO ejerce influjo y al ser firme (nwtih) no se deja influir3.
2 El alto, parada o estación espiritual (mawqf) de la igualdad (siwá’), o bien, el alto de la otredad
(mawq¡fal-saw&). NoÁe menciona entre los Mawaqzf dé Niffañ. Los mss. B y E afiaden el siguiente
comentario: “Con la expresión ‘el alto de la igualdad’ quiere decir que, así como Él -Glorificado sea-
es el existenciador de toda cosa que ves, así eres tú también analógicamente “el creador de toda cosa
(C. 6:102, entre otras aleyas)”, de modo que en este sentido se corresponde tu mirada (nazar) con Su
existenciación (í>3a4) sia que lo uno se superponga a lo otro, de manera que son equivalentes. Pero
Dios sabe más”. Sobre saw& e istiwO’, y. Mu5iam, Pp. 621-629.
Es decir, no le afecta ninguna influencia dispersiva interior o exterior.
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(56) ,4L-WAL¡
EL AMIGO (PROTECTOR), EL PRÓXIMO, EL TUTOR, EL MAESTRO,
EL DEFENSOR, EL PATRÓN
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él para que haga de ti uno de Sus santos amigos
(awliyú’).
2. Realización (fahaqquq):
Es el Auxiliador (al-Nasir) en tanto que Amador (muhibb). Siendo esto así,
El es el que toma por amigos a Sus siervos virtuosos confiándoles cometidos
particulares en los cuales se especializa aquel a quien se ha puesto a su cuidado, en
razón de lo cual se le llama walt, y Dios ha aplicado este término a Sus siervos
distinguidos con esta condición, llamándolos amigos (awliyá’) de AIITh -Enaltecido
sea- y ellos son aquellos a quienes Alláh ama, a quienes ha escogido y a quienes ha
brindado siempre en su interior (bátin) el debido y verdadero auxilio, socorriéndoles
también externamente (zúhir) a veces, aunque otras veces no.
3. Adopción (tajalluq):
Está expresada en estas aleyas: “Quien tenga como amigos a AIlAh, a Su
Enviado y a los que creen... Los partidarios de Alláh serán los victoriosos (C. 5:56)”.
El término significa también ‘aliado’, ‘consejero’, vecino’, ‘cercano’, ‘partidario’, ‘compallero’.
y. Chokiewicz, Sceau, p. 37.
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‘Era deber (haqq) Nuestro auxiliar (nasr) a los creyentes”2. Aquí hay un
secreto (sirr)3. Búscalo en la victoria (zu/-uir) de los enemigos sobre los creyentes y
en su superioridad (gritaba) sobre ellos y Alláh abrirá el ojo de tu visión interior
(0ayn al-tanta), pues ya ha llamado la atención sobre ello a] decir -Enaltecido sea-:
“Ha aparecido (zahara) la corrupción en la tierra y en el mar comí) consecuencia de
las acciones de los hombres, para hacerles gustar parte de lo que han hecho. Quizás,
así, se conviertan “4; y así mismo en la a/eva: “Tu Señor ha decretado que no adoréis
sino a El [...] (C. 17:23)”.
2 La aleya completa dice: “Antes de ti, hemos mandado enviados a su pueblo [e. d. al pueblo de
los enviados]. Les aportaron las pruebas claras. Nos vengamos de los que pecaron: era deber Nuestro
auxiliar a los creyentes (C. 30:47)”. Trad. Cortés. V. Sarh, n0. 58.
Parece referirse, como sugieren la aleyas citadas a continuación, al hecho de que el verdadero
auxilio divino consisté en liberar al siervo de la corrúpción y de sus consecuencias y en ayudarle a
que no adore a otro que a Éí. En su caso, la victoria o superioridad de los infieles sólo sería, en este
sentido, un ardid divino para ponerlos a prueba. El verdadero auxilio sería espiritual: el auxilio por
el cual ‘ilumina’ o ‘conquista’ el ojo de tu visión interior.
“Ha aparecido la corrupción en la tierra y en el mar como consecuencia de las acciones de los
hombres flit. ‘por lo que han merecido las manos de los hombres’], para hacerles gustar rDios] parte
de lo que han hecho. Quizás, así, se conviertan (LS. 39:41>’. Trad. Cortés.
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(57) AL-HA MID
EL. ALABADO, EL LOABLE, EL DIGNO DE ALABANZA
EL ALABADOR, EL ELOGIADOR
1. Dependencia (faCalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te haga digno de alabanza
(mahm¿id) en todos los aspectos.
2. Realización (tahaqquq):
El Alabado (al-Hamíd~ es Aquel a quien corresponde en último término toda
alabanza’.
Él es el Loado (mutnñ) por Sus actos (afCal) y por todo cuanto procede de Él
y por todo aquello que está a Su cargo. Tal es el significado de este nombre cuando
se entiende como nombre pasivo (ism al~mafCal)
Por otro lado, por el significado activo que le corresponde en tanto que
nombre agentivo (/Wiliyya)2, Él es el Ensalzador (mu tiff) de Sí mismo, el que a Sí
mismo se alaba tanto por aquello que directamente está a Su cargo, como por aquello
que, de cuanto procede de Él -Enaltecido sea-, está a cargo de otro que Él, lo cual
constituye el colmo de la generosidad (karam): primero te da y luego te elogia por
aquello que te ha dado.
LiÉ. ‘a quien pertenecen los términos de la alabanza (‘awaqib al-tina’)’. Toda doxología es, en
última instancia, alabanza de Dios a Sí mismo.
2 Lit. ‘por su condición de agente’. El ~ayjpone de manifiseto el doble carácter activo-pasivo de




El loable (mahmíid) entre los siervos es aquel a quien corresponden las
retribuciones de lo loable (0awdqib al-tina’) -es dedir, que éstas siguen conservándose
para Él hasta su destino postrero (0&qiba)-: “El buen fin es para los que temen a Dios
(C. 28:83)”~; “;Haz que tenga una buena reputación Uit. ‘una lengua de veracidad]
en mi posteridad! (C. 26:84)”~
La alabanza más noble y plena consiste en la alabanza de la alabanza (hanid
al-J-zarnd> y en la alabanza del Alabador (¡mmd al-hñmidj~, ya que e] Alabador es el
Verdadero (al-I-Ia qq) -Enaltecido sea-, dc modo que toda la nobleza (&arafl está en
aquel a quien el Verdadero ennoblece con la alabanza a él.
Se dice en un verso:
“Si todos a la par callado hubieran,
te habrían ensalzado los bagajes (haqá’¿b)”5.
La aleya completa dice así: “Asignamos esa Morada Postrera a quienes no quieren conducirse
con altivez en la tierra ni corromper. El [buenífin es para los que temen a Dios (C. 28:83)”. Trad.
Cortés.
El autor asocia los fines (cawdqib, pl. de caqaba), conclusiones o consecuencias de la
alabanza, es decir, las realidades últimas que subyacen en la alabanza, con el término coránico Caqil>(,
el buen fin postrero otorgado a los piadosos.
EIpasaje dice así: “¡Señor! ¡Regálame juicio y reúneme con los justos! 1 ¡Haz que tenga una
buena reputación en mi posteridad! (C. 26:83-84)”. Trad. Cortés.
Segundo hemistiquio de un verso laudatorio del poeta Nusayb. Poema en alabanza a Sulaymán
b. tAbdakMalik. Metro tawd, Y. StrNusayhh. Rabbt2Ji, ed. Da’Ud Sa1lúm,Matbacatal.lr~ád, Bagdad,
1967, p. 59; al-Yáhiz, K. al-Rayan wa-1.tabyrn, ed. ‘Abd abSalain HÁRUN, El Cairo, 1948-1950 (tV
vols.), 1, p. 83. Para más referencias, y. tAbd al-Salám Harún, Muryam al-S½walzidal~carabiyya,
Matba’at al-Jan9L, El Cairo, 1972, II vois.
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Y dijo otro poea:
“Los cielos más elevados
han dado fe de tu gloria
y en ti, como panegírico,
ha descendido el Corán”6.
Y la alabanza de la alabanza (hamd al-hamd) a la cual hizo referencia el
maestro Abú-l-Hakam lbn Barraj’an7 de Sevilla, es la alabanza de Alláh como
alabanza que Él a Sí mismo se dirige8.
6 Metro kflmii? El verso es del poeta andalusí Muhammad Ibn Háni’, y. Dñvan Beirut, 1886, p.
‘74 (o consúltese la edición de Muhammad al.Yacláwl, Eeimt, 1994).
El autor presenta a lbn Barra5’án como ‘uno de los señores (en singular sayyid>’ -entiéndase- de
la comunidad universal de los sufíes. Prefiero traducir el término por ‘maestro’ pues, según entiendo,
no se alude aquí a un vínculo familiar con el linaje de Muhaminad o un linaje califal, ni a una
condición político-administrativa privilegiada, sino a una función espiritual.
Gracias a la amabilidad de la Dt. Purificación de ]a Tone, que ¡nc ha permitido consultar
su tesis doctoral aún inédita Los nombres de Dios en IbnRarra9an, dirigida por M~. J. Viguera, UCM,
1996, he podido comprobar que el tema aquí mencionado por Ib,, cMabi (¡mmd al-hamd) no aparece
en el comentario de Ibn Barra9án al nombre al-Hanúd dentro su obra Sari, asma’ Altai, al-husná, por
lo cual considero más probable que este término proceda de su Tafsir.
En el texto de la edición cabría optar por dos formulaciones: yuwtifrnafsa4iu (suprimiendo




EL COMPRENDEDOR, EL CONTADOR, EL ENUMERADOR
1. Dependencia (faca/laq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que puedas compreder, de
cuanto te atañe, todo aquello cuya preservación (hifz) te ha encomendado el
Verdadero (al-Haqq).
2. Realización (tahaqquq):
El Comprendedor-Enumerador (al-MuhsO es, en su realidad esencial, el que
abarca en toda su amplitud la realidad última de lo comprensible-enumerable
(haqfqat al-muhsct.
3. Adopción (tojalluq):
El comprendedor (muhso de entre los siervos es aquel a quien Dios -
Enaltecido sea- ha capacitado para la realización de aqucíJo que le pide en la
‘dependencia’ de este nombre.
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(59) AL-MUBDJ’
EL PRODUCTOR, EL ORIGINADOR, EL INICIADOR
1. Dependencia (tdalluq):
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para lograr la plena y sincera
consagración (~lñs) de la intención (niyya) -en cuantas obras (dm01) haces que se
manifiesten u originas-, a la vía del acercamiento (qurba) a Alkh -Enaltecido sea-.
2. Realización (tahaqquq):
El Productor es el que se encarga de (1) originar o producir (ibdñ’) las cosas
inicialmente (ibtidñ’) en sus entidades inmutables (acy&n) y (2) de dar comienzo a
su manifestación exterior (ibdá’ izhár) aunque de hecho ya fueran manifiestas
(záhira) para Él o para sí mismas en su estado latente.
Aquí se plantea un debate entre dos grupos: ¿Tienen las cosas entidad
inmutable en la inexistencia (adam)1 o no la tienen?
Tanto los que responden afirmativamente como los que responden
negativamente coinciden, a pesar de esta divergencia, en consisderar que Él es origen
(mabda’) productor de su existencia, lo cual es en definitiva el sentido (maqs¡7d) de
este nombre.
¡ Evidentemente la noción que de la inexistencia se tenga determina la respuesta. Sobre la posición




Este revestimiento se manifiesta en las acciones (afal) que el siervo ingenia
y produce en sí mismo y por su propia mano2 sin tener previamente conocimiento
de ellas (1) y sin que estuvieran implícitas en su entorno (2).
De ello participa “quien establece una buena tradición (sunna)”3, pues se le
ha dado licencia explícita para la propia composición de las obras de adoración
(in~ñ’ aI-0ibúd&t) según un determinado estado específico.
2 La producción o concepción de una acción, según se desprende de este pasaje, puede ser interior,
en la propia alma, directa y personal (ujtirí7c ff nafsi-hO, o bien, exterior, directa o indirecta, por la
propia mano o la propia mediación (ijtir¿t áIá yadi-hi).
y. 95~3, nota 1.
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(60) AL~M1JCID
EL RECREADOR, EL REPRODUCTOR, EL RESTAURADOR
EL QUE HACE VOLVER, EL REJNTEGRADOR
1. Dependencia (ta<alluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para lograr la perseverante asiduidad
(mudáwana) en cuantas obras de adoración (0ibñd&t) te ha mandado cumplir, aunque
no las haya determinado.
2. Realización (tahaqquq):
La reposición (lada)’ de una cosa consiste en devolverla a la circunstancia
previa en que se encontraba antes de separarse de ella. Esta cuestión también es
polémica: ¿es la cosa reproducida semejante o idéntica a la cosa en su condición
original?. La verificación es que la cosa que se reproduce es semejante (mitl) a ella -
y no la misma Qayn)- en un sentido, mas es idéntica, la misma -y no semejante a
ella- en otro sentido. Así por ejemplo un administrador (mudabbir) puede ser
restituido a su función en la administración (tadbfr) sin que necesariamente lo
administrado (mudabbar) sea exactamente lo mismo (‘ayn) que antes administraba.
Dice una aleya: “Siempre que se les consuma la piel, se la cambiaremos por otra piel
(C. 4:56)2.
¡ El término significa ‘restitución’, ‘reproducción’ o ‘restauración’
2 El texto completo de la aleya dice: “A quienes no crean en Nuestros signos les arrojaremos a
un Fuego. Siempre que se les consuma la piel, se la repondremos, para que gusten del castigo. Dios
es poderoso, sabio’ (C. 4: 56). Trad. Cortés.
En el ejemplo de la administración, la función es la misma, pero el objeto al cual se aplica
es oto semejante, no el mismo. En esta aleya, aquél cuya piel se repone es el mismo, pero la piel es
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3. Adopción (tajalluq):
La recreación de un acto (ihdát al-fi01) en la forma que anteriormente adoptó
al acontecer -aunque de hecho no sea exactamente idéntico (tayn)- se denomina
restitución (i<dda) en virtud de la similitud formal Vibh Jt-l-sz7ra).
A la adopción de este nombre corresponde la reiteración del acto (i0ádat al-
fi0!) que Él ha producido en ti y, no obstante, te ha atribuido a ti -Glorificado sea-,
a saber. el espíritu de Ja adoración (rñh al-0ibflda) cuando en esta adoración no se te
ha ocultado la contemplación del verdaderamente Real (al-Haqq).
otra (gayO semejante, no la misma.
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(61) AL-MUHYI
EL VIVIFICADOR, EL DADOR DE VIDA, EL QUE HACE REVIVIR
1. Dependencia (~caIluq):
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para que vivifique tu corazón con
la vida del conocimiento (hay/it al-0ilm) y vivifique tus órganos (awúrih) con la vida
de las prácticas piadosas (ufát)’.
2. Realización (tahaqquq):
El Vivificador es el que da la vida a todo ser existente (maw5ad) para que Le
gloritique con Su alabamza2.
Aquel ser cuya vida se manifiesta externamente ¡Limase ser vivo (hayy).
Aquél cuya vida es interior, o bien crece y se desarrolla (n&mt) o bien carece de tal
facultad. Si tiene la facultad de desarrollarse llámase así mismo vivo, y si no la tiene
llámase inorgánico o mineral (‘9amñd). Esto es lo establecido entre la Gente de la
Develación (ahí al-kaffV.
‘Lii. ‘la vida de las obediencias’, es decir, con el ejercicio del modo particular de obediencia -ya
sea a la orden existencial o a la legislación profética- que a cada órgano específico corresponde. Sobre
los carismas y atributos de los órganos corpóreos, y. la traducción parcial de Mawaqi’ realizada por
Asín, Islam, pp. 397-428.
2 Alusión a C. 17:44. V. ¡nfra nota 5.
Entiéndase, quienes están dotados de la facultad de la develación mística. V. ¡nfra nota 8.
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El Verdadero (al-Haqq) -Glorificado, Enaltecido y Santificado sea- ha dicho:
“No hay cosa alguna que no Le glorifique con Su alabanza (C. 17:44)”~. “Cada uno
conoce ya por ciencia infusa su propia oración y su particular glorificación de Dios
(C. 24:4l)”~. “¿No ves que ante Dios se prosternan tanto el que está en los cielos y
el que está en la tierra, como el sol, la luna, las estrellas, las montañas, los árboles
y los animales...? (C. 22:18)6. Y dijo -Enaltecido sea- a los cielos y a la tierra:
“¡Venid, ya sea con obediencia o con resistencia!”. Dijeron: “¡Venimos
obedientes!’7. Y la Gente de Develación (a/ti ai-ka~*f9, ya se trate de ángeles,
profetas o amigos de Alláh, han presenciado con sus propios ojos la manifestación
de la vida en los seres inorgánicos $amád&O.
“Le glorifican los siete cielos, la tierra y sus habitantes. No hay nada que no celebre Sus
alabanzas, pero no comprendéis su glorificación. Éí es benigno, indulgente” (C. 17:44). Trad. Cortés.
o bien, ‘Él [Dios]conoce la oración y la glorificación de cada uno’. Dice la aleya completa:
“¿No ves que glorifican a Dios quienes están en los cielos y en la tierra, y las aves con las alas
desplegadas? Cada uno sabe cómo orar y cómo glorificarLe [o.i.‘De cada uno sabe Él cómo orn y
cómo glorifica’]” (C. 24:41). Trad. Cortés.
6 La aleya entera dice así: “¿No ves que se prosternan ante Dios los que están en los cielos y en
la tierra, así como el sol, la luna, tas estrellas, las montañas, los árboles, los animales y muchos de
los hombres? Esto no obstante, muchos merecen el castigo. No hay quien honre a quien Dios
desprecia. Dios hace lo que Él quiere’ (C. 22:18). Trad. Cortés.
Dice la aleya completa “Luego, se dirigió al cielo, que era humo, y dejo a éste y a la tierra:
“¡Venid, queráis ono! [e.d. voluntariamente o a la fuerza]”. Dijeron: ‘¡Venimos de buen grado!” (C.
41:11). Trad. Cortés.
8 La expresión aJil al-ka.~f no se refiere sólo a los seres humanos distinguidos con la facultad de
la develación mística de lo que está oculto a] ojo sensible, es decir, al profeta y al santo amigo de Dios
(walt), sino que también se refiere a los ángeles.
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3. Adopción (tajalluq):
Quien vivifica una tierra yerma -según Su palabra “y prescribimos que quien
la vivifique [a una persona (nafsVi, fuera como si hubiera vivificado a toda la
Humanidad (mis) (C. 5:32)íÚ.~ y quien se aplica a la reflexión (fikr) y a la
meditación penetrante (istibsár), de modo que vivifica también su propia alma (nafv),
bien merece ser llamado con el nombre ‘vivificador’ (muhyfl’1.
Parece haber una alusión simbólica en la ilación de estas frases, ya que el pronombre de tercera
persona, fuera del contexto de la aleya coránica en su integridad, parece aquí referido a la ‘tierra
muerta’. Puede referirse simbólicamente a la tierra de la que fue creado Adán. Esta tierra vivificada
sería entonces el cuerpo espiritual que accede a la Tierra de la verdadera Realidad (ard al-haqíqa).
½‘.FuL, l,pp. 126-131. Cf. H. Corbin, Cuerpo espiritual, pp. 159-167.
lO 1-le aquí el texto completo de la aleya: “Por esta razón, precribimos a los Hijos de Israel que
quien matara a una persona que no hubiera matado a nadie ni corrompido en la tierra, fuera como si
hubiera matado a toda la Humanidad. Y que quien salvara una vida, fuera como si hubiera salvado
las vidas de toda la Humanidad. Nuestros enviados vinieron a ellos con tas pmebas claras, pero, a
pesar de ellas, muchos cometieron excesos en la tierna” (C. 5:32). Trad. Cortés.
El propio autor recibe el sobrenombre honorífico de Muhyi-l-DIn, Vivificador de la Religión.
Esta noción de ‘vivificación’ parece referirse a la función de su magisterio universal en su condición.
proclamada por el mismo lbn ‘Arabl- de ‘Sello de la santidad muhainniadí’,
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(62) AL-MUMIT
EL MORTIFICADOR, EL MATADOR
EL QUE DA O CAUSA LA MUERTE
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para que te guarde y libre de que te
cuentes entre quienes han matado su corazón con la negligente indiferencia (gafla)
desatendiendo la rememoración (4jkr) de Alláh y lo que ésta en su interior contiene
2. Realización (tahaqquq):
Es el que arrebata la vida (muza al-haya’) de aquel en quien ésta se
manifestaba. Al cuestionarse si al vivo, antes de que en él exista la vida, puede o no
con propiedad llamarse muerto, los eruditos han discrepado2. No obstante, en el
Por proximidad de sintagmas se entiende que esta expresión se refiere a lo que conlíeva el
recuerdo activo (4ikr) de Dios; no obstante, el pronombre puede referirse también al corazón: ‘ha
matado su corazón.,, y lo que en su interior había’. La ambiguedad se mantiene en castellano, pues
alude sutilmente al hecho de que la rememoración de Dios, guardada en el corazón del creyente, es
la vida misma del corazón, su propio contenido (y. el hadiz citado en 5-3). Entiéndase que el siervo
tiene necesidad de que ai-Mumlt “mate” a la negiigencia, es decir, acabe con ella.
2 Con relación a esta aleya, la interpretación mayoritaria consiste, según explica D. Guimaret, en
entender la expresión kunium amwdt’~, “estábais muertos”, como referencia a la situación de los
hombres con anterioridad a su nacimiento, es decir, al estado de esperma en los riñones de sus
progenitores.
Según Rázi, la expresión “muertos” habría de tomarse aquí en sentido figurado. También
Zamaj~aui se pregunta cómo puede llamarse “muerto” algo que nunca ha estado vivo.
Otros sin embargo -como Ibn Zayd, según Tabaxi- han considerado que esta primera muerte,
anterior a la vida terrestre, habría tenido lugar tras una primera vida, a la cual se referiría el pacto
preeterno entre Dios y los hombres (expresado en C. 7:172). Después de esta primem vida de los
hombres que reconocen a Dios como su Señor antes de la existencia terrestre, Dios les habría hecho
morir, a lo cual se referiría entonces la expresión “estAbais muertos”.
Otra explicación, probablemente en respuesta a esta misma cuestión planteada el Sayj,
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Corón se dice claramente: “estAbais muertos (amwñt) y os dio la vida (C. 2:28)”~ -
sin que anteriormente hubieran tenido vidLú
3. Adopción (tajalluq):
“ji.] Quien mate a una persona que no hubiera matado a nadie ni corrompido
en la tierra, sea como si hubiera matado a toda la Humanidad” (C. 5:32)~.
“Di: “Os llamará el ángel de la muerte que ha sido encargado de vosotros”
Quien mata cuantas innovaciones (bidat y errores estuvieran vivos en él,
es sin duda mortificador (mumft), pero en favor de la propia bienaventuranza7,
puesto que esta mortificación del contrario (naqfdjl8 es indispensable para la
felicidad.
entiende que esta expresión se refiere a la muerte que sigue a la vida terrestre, tras la cual habría una
vida intermediaria -a cuyo término tendría lugar el interrogatorio de los ángeles Munkar y Nakir-,
seguida de una segunda muerte y, a continuación, de la resurrección final. Cf. Guimaret, Noms, pp.
329-330.
La aleya completa aquí citada dice: “¿Cómo podéis no creer en Dios, siendo así que os dio la
vida cuando aún no existíais, que os liará morir y os volven~ a la vida, después de lo cual seréis
devueltos a El” (C. 2:28). Trad. Cortés. V. también C. 40:11. Lit, ‘os dio la vida cuando estAbais
muertos...’. V. la expresión muhyí-l-mawta, “el Vivificador de los muertos” en C. 30:50 y 41:39.
Con este fundamento escriturario parece concluir Ibn cMabi que puede llamarse propiamente
“muertos” a aquellos en quienes, antes de su nacimiento, todavía no ha sido insuflada la vida.
y. supra 61-3, nota 11.
La aleya completa dice así: ‘Di: “El ángel de lá muerte, encargado de vosotros, os llamani y,
luego, seréis devueltos a vuestro Señor” (C. 32:11)”. Trad. Cortés.
6 Es decir, invenciones y juicios equivicos que no tienen verdadero fundamento profético.
Es decir, de un modo positivo orientado a la felicidad perdurable (nisba sa’adiyya).
8 Es decir, de cuanto conduce a la desdicha.
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(63) AL-h’AYY
EL (ETERNAMENTE) VIVO, EL VIVIENTE
1. Dependencia (tatalluq)
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para lograr la continuidad (ittisñl)
de tu vida en esta Morada con la Vida Postrera (al-hayát al-ajira). Ha dicho Dios
Enaltecido sea-: “Se soplará en el cuerno (sñr) y los que estén en los cielos y en la
tierra caerán fulminados, salvo quien Dios quiera (C. 39:68)”’. Así mismo ha dicho -
Enaltecido sea- “No consideréis que los caldos en la senda de Dios estén muertos,
pues están vivos (ahy&’) y junto a su Señor son sustentados (C. 3:169)2.
2, Realizadón (tahaqquq):
“Se tocará la trompeta y los que estén en los cielos y en la tierra caerán fulminados, excepto los
que Dios quiera. Se tocará la trompeta otra vez y he aquí que se pondrán en pie, mirando (C. 39:68)”.
Trad. Cortés.
Sobre la significación de la imagen escatológica del cuerno, véase nuestra edición y
traducción del artículo de J. Monis, “La Imaginación Divina y el Mundo Intermedio: Ibn ‘.4~~b¡ y el
Rarzaj”, POSTDATA, XV, 1995, pp. 107.109 (en inglés) y 47-48 (en castellano).
“El preceptor (de la Revelación), que es el orador veraz, llamó a esto -que es la (divina)
Presencia del Barzaj al que somos llevados después de la muerte y en el que directamente
contemplamos nuestras almas- un “Cuerno” (sar) y una “Trompeta” (naqar). Aquí la palabra .sffr es
(también) el plural de la palabra sara, “forma”. Así pues (de acuerdo con el relato coránico de la
Resurrección) “se sopla en el Cuerno/en las formas” (C. 6: 73, etc.) y “se hace sonar la Trompeta”
(C. 74: 8) Y ambos (el “Cuerno” y la “Trompeta”) son exactamente la misma cosa, y difieren
únicamente en los nombres, debido a los diversos estados y atributos (de la realidad subyacente)...
Sabe que el Enviado de Dios, cuando se le preguntó qué era este “Cuerno” <sñr), respondió:
“Es un cuerno (qarn: un cuerno animal) de Luz en el que sopla (el ángel) Isráffl”. Así refirió que su
forma era la forma de un cuerno (de animal>, descrito como ancho (en la base) y estrecho (en la
punta) . Cf. Ihid, p. 47.
2 “y no penséis que quienes hayan caído por Dios hayan muerto. ¡Al contrario! Están vivos y
sustentados junto a su Señor” (C. 3:169). Trad. Cortés.
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El Vivo por antonomasia es aquél cuya propia vida pertenece a Sí mismo y
no es recibida (mustafáda) de otro que EL.
Tras esta cuestión hay un gran debate entre quienes niegan los atributos y
quienes los afinan en tanto que entidades sobreañadidas (a0yán z&’ida). Mas no es
este lugar para extendemos al respecto4.
3. Adopción (tajalluq):
El Enviado de Alláh -que El le bendiga y salve-, según transmite Muslim en
su recopilación de hadices, ha dicho: “En cuanto a la gente del fuego infernal (ahí
al-Mr), quienes son su gente ni morirán en él ni vivirán”5.
El verdaderamente vivo de entre los siervos es aquél cuyo íntimo secreto
(sirrY vive por la luz de Al1~h, cuyo corazón (qalb) vive en permanente
rememoración de Alláh y cuyos órganos (fiaw&rih) viven en sumisa obediencia a
AllTh. Aquel a quien pueda calificarse con las cualidades de esta vida interior,
poseerá la vida perdurable (al-haya’ al-d&’ima) en la Morada de la Bienaventuranza
(dar al~sac&da) que el Verdadero ha negado a los desgraciados (a&qiyá’).
Lo cual sólo puede decirse de Dios, ya que todo lo demás recibe la vida de El.
Véase la bibliografía y la excelente síntesis que de las lineas generales dc las principales escuelas
de pensamiento relacionadas con la negación o la afinnación de los atributos divinos ha realizado 5.
Hak~n, MutPa¡n, pp. 1218-1224.
Mtislñn, [man(82) 306. V. Ful. 111: 50, p. 97, dondeel autor comenta este fragmento del hadiz
como referencia a uno de los estados de los moradores del fuego, a quienes al-Rahm¿n enviará un
sueño en el cual quedarán insensibles y perderán el sentido. Ibn cMab¡ cita este mismo fragmento en
Fui. IV: 449,451,453,486, 568, 625, 655 y 662. En Ful. XIII: 568, al citar este mismo hadiz, el ~ayj
explica que la gente del fuego, a causa de la existencia del frío y debido a la propiedad de su
temperamento, buscan la dicha con el fuego. V. también C. 14:17, 20:74 y 87:13.
6 Es decir, aquél cuyo ser esencial y cuya conciencia profunda, en lo más hondo de su corazón,
viven por la luz de Dios.
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(64) AL- QAYYUM
EL AUTOSUBSISTENTE, EL INMUTABLE
EL MANTENEDOR, EL SUSTENTADOR
EL SUPEREXISTENTE, EL PERMANENTE
1. Dependencia (tdalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te brinde Su asistencia
(macana) en el perseverante cuidado (qiy&m) que te ha encomendado sobre aquello
cuyo cumplimiento’ se te ha prescrito.
2. Realización (tahaqquq):
En su realidad esencial, el Subsistente es el que existe por Sf mismo y Aquel
por quien subsiste todo lo que no es Él (mil siwá-Hu) en razón de la necesidad
ontológica (~ftiqdr) que de Él tiene tanto en su esencia como en sus atributos
concomitantes (lawázim)2 todo lo que es aparte de Él.
Hace el Sayj un juego de palabras empleando otro régimen preposicional con el mismo nombre
de acción qiyd¡n (‘alá, ‘vigilar’, ‘cuidar’, ‘perseverar’; bí-; ‘ejecutar’, ‘realizar’, ‘cumplir’) de lamisma
raíz léxica (q-w-ni) del nombre al-Qayyíim.
2 Se denornina lazínz at-mal¡iyya a la “noción indisociable de la cosa en si, la consecuencia de la
quiddidad”. Según la definición de Yurj~.ni, “c’est le concept qui empéche qu’une donnée soit
dissociée de sa quiddité, quand on considére celle-ci en elle-méme, indépendaminent de ses accidents




“Los hombres están encargados de cuidar (qawwúmzin) de las mujeres (C.
4:34)”~. Así pues, quien de entre los siervos cumple esta condición atendiendo a las
necesidades de quien busca apoyo en él, en caso de que tal cosa prolifere, es
mantenedor (qayyúm).
“Los hombres tienen autoridad sobre las mujeres en virtud de la preferencia que Dios ha dado
a unos más que a otros [y. C. 2: 228] y de los bienes que gastan [ensus mujeres] (C. 4:34). Trad.
Cortés.
El término qawwÉlm, de la misma raíz de at-Qayyum, significa ‘dirigente’ o ‘guardián’ -con
la noción implícita de ‘soporte’ (qawdtn)-. Esta preponderancia del ‘hombre’ puede entenderse de
distintos modos: el principio activo, el Cálamo, tiene prioridad sobre el principio pasivo, la Tabla
Preservada; los espíritus tienen autoridad sobre los cuerpos, etc.
Ibn ‘Mabi conecta en ocasiones la idea expresada en esta aleya con la noción de la
superioridad del ciclo -asociado a lo masculino activo- sobre la tierra -asociada a lo femenino
receptivo-. A este respecto y. 5. Murata, “Man’sDegree overWoman”, lime Tao ofIslam, pp. 177-181.
“lbn aI-’Arab~ demonstrates a concem to explain dic nature of dic ‘degree’ that men posses
ahoye women iii several passagcs. Typically, he does not pay a great deal of attention to lime social
aplications of the degree, but rather to the cosmological and metaphysical signiftcance. [,..]In one
passage Ibn al-’Asabisees tbe fundamental root of thé relationship between husbaud and wife iii Llie
yang/yin relationship between God aud time cosmos. To support timis position, he cites two Koranic
verses that showan intcresting parallel. (Sed ‘stands over’ (qa’im) or ‘takes cate’ of every soul justas
men ‘stand over’ (qawwdm) women”. Cf. Ibid., p. 178.
Los ‘hombres’ -en tanto que principioactivo- están pues encargados de cuidar a las ‘mujeres’
-en tanto que principio pasivo- y velar por ellas. Obsérvese que a continuación el autor se refiere al
necesitado ‘que busca apoyo’ en masculino y no en femenino, lo cual indica que no se refiere a la
mujer, sino al principio receptivo femenino del ser humano, hombre o mujer.
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(65) AL-WA lID
EL PERFECTO, EL OPULENTO. EL SABEDOR, EL QUE ENCUENTRA
EL AUTOEXISTENTE, EL AUTOSUFICIENTE’
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para que te otorgue un estado (¡ial)
en que no haya determinación de necesidad alguna.
2. Realización (tahaqquq):
El Autosuficiente es aquel a quien jamás Le falta cosa alguna, lo cual
constituye el más elevado de los grados (mnrwib) de los opulentos (wdj3idtin).
3. Adopción (tajalluq):
Cuando el siervo accede a la estación espiritual (moq&m) en la cual nada le
falta y -teniendo directo conocimiento gustativo (4awq) de que la armonía (sal&h) y
la subsistencia (haqá’) de cada cosa que hay en él están predeterminados junto al
Verdadero (al-Haqq), atesoradas para él al haberLe tomado como Valedor (wakfl)
para delegar en El- no necesita cosa alguna, y se siente pues como la persona que
‘Así como en las listas de WalXd y Zuhayr, en un hadiz qudsrreferido por Tii-rnidl (Qiyama, 48),
se dice de Dios que es wti9id, nma9id: en este hadiz “te contexte impose nettement de comprendre
wa9id au sens de ‘riche’. Et tel est bien le sens que, le plus souvent, les commentateurs donnent au
nom divin d’al-wd5id, celui d’un synonyme d’al-ganfl [...]Cependent, il an’ive que wd9id soit
également interpreté d’une outre fa9on, á savoir comme un équivalent de ‘Ohm”. Cf. Guimaret, Noms,
p. 225. Como puede apreciarse, el Sayj se ajusta en este comentario a las pautas generales analizadas
por Guimaret. No obstante, y. su respectivo comentario en Ful., donde trata también el Sayj de-la
relación de este nombre con el imperativo existenciador kun, “¡sé!”. Cf. Ful. IV, pp. 292-293.
409
sabe que su encargado (wakd) ha almacenado para él en su casa todo cuanto pudiera
necesitar a lo largo de todo el año, el siervo es entonces opulento (wOia’) al tener
todo lo que necesita durante ese año, Y la expresión ‘año’ (sana), por lo que respecta
al siervo que se reviste de las prendas de este nombre y por lo que al Verdadero se
refiere, significa aquí la eternidad (abad) cuya permanencia (baqa’) no tiene fin. Así




EL ILUSTRE, EL GLORIOSO, EL HONORABLE, EL EXCELSO
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te conceda una emmnencma
(~arap general sin especificación (ta<vfn)’.
2. Realización (tahaqquq):
La verificación de este nombre consiste en la total adscripción (nisba) de la
honorable eminencia (~arap a El en suma (tala-l-5umla) sin diferenciación (tafrFI).
3. Adopción (tajalluq):
Consiste, así mismo, en que se adscriba la condición de la eminencia (nisbar
al-&araj) a las honorables cualidades (awsñf&arzjfa) que el siervo manifiesta en suma
de modo indiferenciado.
El nombre Loable (al-Ma5id) -de la misma raíz léxica- es, por otra parte, una
forma intensiva que se refiere2 a la diferenciación analítica (rafsil) de esta eminencia
1 Se refiere a la honorable dignidad (.~arafl propia de la estación mabomética o mulmammadí.
caracterizada respecto a otras estaciones espirituales por su indeterminación, es decir, por estar por
encima de toda detemiinación específica propia de la~ otras estaciones. Se trata de la Morada de la
No Morada, propia del heredero mulmammadí: “La gente de la perfección (kamol) son aquellos que han
realizado todas las moradas y los estados y las han dejado atrás alcanzando la morada (tnaqant) que
está por encima de la Majestad y la Belleza, de modo que no tienen atributo intrínseco (sifa) ni
descripción (na’t)” (Fut. II, p. t33, lss. 19-20). Tal es el caso de Abú Yazid, mencionado supra en 46-
3. V. Chittick, “The Station of No Station”, SPK, pp. 375-381.
2 ¡It. ‘en la cual tiene lugar...’.
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global (&arafx9umx-ilF) que corresponde al nombre al-MáQid, de modo que, en razón
del carácter distintivo del nombre ai-MoWd- puede decirse de alguien que es
eminente (.~ari7~ en tal o cual aspecto con infinitas posibilidades distintivas.
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(67) AL-WAIIID
EL UNO, EL ÚNICO Y SIN PAR, EL SOLO
EL INDIVISIBLE, EL INCOMPARABLE1
1. Dependencia (~‘al1uq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te convierta en único
(wahíd) de tu tiempo en tu consagración (hamm) a Él y en la concentración de tu
aspiración espiritual (himnuú.
2. Realización (tahaqquq):
En su realidad esencial, el Unico es Aquel que está caracterizado por la
unidad (wahda)2 en todos los sentidos y que no acepta la multiplicidad3 en sentido
alguno. De tan importante cuestión han tratado los doctos ampliamente4.
3. Adopción (tajalluq):
Dice el Profeta según el hadiz: “Cuando haya un califa y un segundo
El ténnino wdhid significa tanto ‘único’ como ‘uno’, ya que también designa al número uno, la
unidad aritmética. Ibn ‘MabI siguiendo aquí la lista de Walid que no lo menciona, no ha incluido aquí
el comentario al nombre al-AIzad que, según requiera el contexto, puede traducirse también por ‘Uno’
o ‘Único’. GazAII considera ambos nombres intercambiables (Maqsad, p. 36). En la ontología akbarí
se distingue entre ahadiyya -la ‘Unidad’ o ‘Funcién de la Unidad (del Uno)’ - y wdhidiyya -la
‘Unicidad divina’ o ‘Función del Único’-.
2 En el sentido de ‘singularidad’.
Es decir, que no es susceptible de división alguna, que es indivisible.
Sobre las especulaciones relativas a esta cuestión, y. Guiinaret, Noms, cap. X, pp. 191-200.
4)3
pretendiente usurpador se alce contra él en pugna por el poder, matad al último de
ellos”5, pues conviene que el siervo esté predispuesto con una total orientación
(tawai9uh kulli) hacia el lado de la divina Realidad QQñnib al-I-Jaqq) -Enaltecido sea-
y hacia el revestimiento, en la medida de lo posible (al-was0 aí-inzkánú. con las
divinas cualidades (ajl&q iláhiyya), de modo que se le conceda alcanzar el rango de
Polo espiritual (rutbat aí-qutubiyya) para ser único Eje del tiempo (w&hid al-zamán)
en su momento, sin que nadie comparta con él tal condición, ya que es necesario que
en todo tiempo haya alguien incomparable (w&hid~ y sin par ocupando esta
estación6, la cual es alcanzada por merecimiento (maqám muktasib).
Lit. “Cuando se rinda homenaje [o bien ‘cuando se reconozca’] a dos califas . y. Muslim,
Jinara 61. Cf. Concordante, 11, p. 70. Desde la perspectiva del ser humano en tanto que microcosmos,
entiéndase que el alma no puede ser gobernada y guiada por dos voluntades.
6 Es decir, desempeñando la función de Eje espiritual -Axis mundi- de su tiempo.
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(68) AL-SA MAD
EL SOPORTE (UNIVERSAL) INDEPENDIENTE E IMPENETRABLE
EL INDIVISO, EL AMPARADOR
EL CONFORTADOR, EL CONSOLADOR’
1. Dependencia (tdalluq):
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para que ponga en tu mano el alivio
y consuelo (fara9) necesario para que seas refugio (maifa’) que ampare a todo
cuanto, procedente del Verdadero (aí-Haqq) -Enaltecido sea- o procedente de la
creación (jalq), llegue a ti2 en busca de él, y para que estés en tu actual estado de
composición (¡ial rarktb9 en el mismo estado de pureza en que te encontrabas con
anterioridad a tu acontecer en la existencia (wu9zld).
Otros significados se han dado a este nombre, cuya interpretación es particulannente rica en
diversidad. 1. Cortés, en su traducción del Corán, lo traduce por ‘el Eterno’ y comenta: “Hápax de
significación incierta; o. i. ‘el Compacto’, ‘el Denso’, ‘el Indiviso’, quizá con connotación
antitrinitaria” pues, en efecto, el nombre figura en la aleya 112, en la cual se declara la doctrina de
la unicidad de Dios. El texto íntegro de esta breve pero importantísima azora dice así: “Di: “¡Él es
Dios, Uno, 1 Dios, el Eterno. 1 No ha engendrado, ni ha sido engendrado. 1 No tiene par [Lit. ‘Nadie
es su igual]”” (C. 112:14). Trad. Cortés (véanse sus provechosas notas). También puede traducirse:
“Di: ‘El, Dios, es Uno, Dios, el Soporte [o.i. el Indiviso] (al-Sarnad) 1.1 No tiene igual alguno”.
El ténnino world, part. act., significa ‘que llega (al abrevadero), que se acerca, aparece o
sobreviene’. De ahí su significación técnica ‘inspiración súbita’ que sobreviene al corazón. La
expresión empleada aquí (hi-kulli world) mantiene una sugestiva ambivalencia. En el orden espiritual,
significa ‘a toda inspiración súbita que sobrevenga en tu interior’, lo cual corresponde a la faz de la
divina Realidad (al-Haqq). En el orden creatural significa ‘a todo el que llegue a ti’, es decir, ‘a todo
ser humano (u otra criatura) que venga a ti en busca de consuelo’. Así pues, en el interior, se requiere
solaz para ser capaz dé dar cabida a las inspiraciones que, por así decirlo, necesitan de la receptividad
del corazón. Por otra parte, en el exterior, el espiritual precisa de la facultad del consuelo para dar
alivio a quienes se acercan a él buscando refugio de sus temores. V., con respecto al término world,
Chittick, SPK, p. 266; UaHm, Mu’5am, p. 1202. En la traducción he optado por mantener esta
ambigliedad.




El Amparador (al-Samad) es, en su realidad esencial, aquel en quien se busca
amparo y se confía en todos los asuntos, tanto en los más sutiles como en los mas
relevantes, en los conocidos y en los desconocidos.
3. Adopción {tajalh¿q):
Cuando por su merecimiento adquiere el ser humano (insánV en su
revestimiento (tajalluq) el carácter divino (al-juluq al-iláhí) y, calificándose con las
más nobles cualidades (makárins al-ajlúq), se convierte en el lugar de la mirada de
Dios desde el cosmos (mm al-’álam)5, entonces buscan refugio en él las almas
(nufas) todas al verificar en él el logro (husal) de sus propios fines (agrád) y de su
misma voluntad (¡rdda)6 tanto en lo superior como en lo inferior, tanto en el plano
de la divina Realidad (haqq) como en el plano humano creatural (jalq). No obstante,
no es propio de su condición que sea notoriamente reconocido <.‘na’ltim en el
mundo de la composición elemental (‘&lam al-tarkfb).
Dice Dios en el Corán: “¡Haced a Alláh un préstamo generoso (qard hasan)!’
Este término se aplica también a la pupila, llamada ‘el hombre del ojo’ (bisan aI.’avnj),
probablemente porque en ella se refleja quien la mira. Esto está relacionado con el hecho de que el
hombre sea -como a continuación se dice- lii. ‘el lugar (,rnawdí’) de la mirada del Verdadero (nazar
al.Haqq) desde el cosmos’, es decir, que el hombre (insdn) es la pupila (bisan) por la cual Dios, la
Verdadera Realidad, contempla el cosmos. Alusión al hadiz citado en el apartado 4-3.
Expresiones afines pueden encontrarse, ¡y ej., en Contemplaciones, PP. 52 y 67.
En última instancia, todos los seres humanos tienen -según se desprende del texto- una misma
voluntad, la de llegar a revest’trse con las divinas cualidades y alcanzar la dicha que tal revestimiento
entrafla.
O bien, que ésta sea notoria. Es decir, que la condición espiritual de quien se ha revestido con
las cualidades del nombre at$amad no es reconocida de modo manifiesto por quien no está dotado
de perspicacia espiritual y visión interior.
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(C. 73:20) y “... así pues, adóraMe y haz la oración ritual para rememorarMe” (C.
20:14/.
Esta es la presencia (hadra) de la manifestación de los efectos de los
Nombres (atár al-asma 7.
La aleya completa dice: “Yo soy, ciertamente, Dios. No hay más Dios que Yo. ¡Sírveme, pues,
y haz la azalá para recordarme!’ (C. 20:14). Trad. Cortés. Gazail comenta en el capítulo que dentro
de su obra Ihya’ tulani al-dtn dedica al ayuno ritual que el objetivo que con él se procura “consiste
en caracterizarse por cienos caracteres de Alláh -poderoso y majestuoso-, tales como el atributo de
samo.diyya o de Sostén universal independiente e impenetrable, y en imitar a los ángeles alejándose
de las pasiones en la medida en que la naturaleza lo pennite”, (según la traducción francesa de M.
Gloton, cf. AI-GazáIl, Les Secreis du Jeúne et du Pélerinage, Ed. Tawhid, Lyon, 1993, p. 117.
Es decir, el nombre al-Sainad o el revestimiento con sus rasgos es la presencia, el dominio en
el cual tiene lugar la manifestación externa (atIzar) de los efectos que los Nombres producen al
manifestase, pues el Siervo del Eterno Soporte Universal (cAbd al-Sainad) sirve de soporte de
manifestación de los Nombres, cuyos efectos acoge y ampara en tanto que refugio, revistiéndose de
sus cualidades. Al no especificarse otra cosa, se da a entender que se trata de todos los nombres
implícitamente comprendidos por el nombre Alláh en tanto que sunznza res, ya que en la azora citada
supra, tras “Él es AilAh, Uno” -lo cual se refiere a Su Unidad esencial trascendental- dice: “Alláh, el
Soporte (aLSamad)”, es decir, el Soporte de la manifestación de los efectos de los Nombres, si se
interpreta que esta aleya se refiere a la Unicidad que integra la posibilidad de lo múltiple. Así puede
explicarse también la ilación entre elcomentario precedente y las dos aleyas citadas a colación. Parece
aludir cl autor a la posibilidad de que este ‘préstamo generoso’ y la ‘adoración’ a Dios que aquí se
mencionan consistan en el hecho de que el siervo se ‘presta’ a ‘servir’ a Dios revistiéndose de Sus
cualidades, siendo el lugar de Su mirada y rememorando a Dios en tanto que lugar teofánico del
divino consuelo en donde se acogen y muestran los efectos de los nombres.
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(69) AL- QÁDIR
EL CAPACITADOR, EL LIBRE, EL CAPAZ, EL TODOPODEROSO
1. Dependencia (uJcalluq):
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para que te provea de la capacidad
de realizar (tamakkun) cuantos actos (af0úl) Alláh -Enaltecido sea- te ha ordenado
ejecutar.
2. Realización (tahaqquq):
El Libremente Todopoderoso (al-Qádir) es Aquel que, cuando quiere, hace
lo que quiere sin que exista impedimento (mñnic) alguno que pueda impedirlo ni
impulso (dáfic) ajeno que le fuerce a ello.
3. Adopción (tajalluq):
Cuando la mano (yad) del siervo es la mano del Verdadero (al-HaqqV -
Enaltecido sea-, tal poder es entonces la capacidad de autodominio (ramakkun)
resultante del revestimiento con los rasgos de este nombre, según Su Palabra: “Los
que te juran fidelidad, la juran, en realidad, a A1l~h. La mano de All~h está sobre sus
manos“2 También dice Alláh -Enaltecido sea-: “Y cuando Yo le amo, soy entonces
¡ Alusión al hadiz citado más adelante. V. referencias en 4.3.
2 La aleya completa dice: “Los que te juran fidelidad, la juran, en realidad, a Dios. La mano de
Dios está sobre sus manos. Si uno quebranta una promesa la quebranta, en realidad, en detrimento
propio. Si, en cambio, es fiel a la alianza concertada con Dios, Él le dará una magnífica recompensa
(C. 48:10). Trad. Cortés. Se trata de una alusión coránica al juramento de fidelidad que, bajo un árbol,
los creyentes hicieron a Mubainmad en Hudaybiyya, en el límite del territorio sagrado de La Meca
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el oído con que escucha y en donde escucha E...], la mano (yad) con que prende
(batO”3. Y quien prende (bar~ w emprende~ con verdad (bi-haqqt siendo Dios su
mano, no tiene obstáculo (mñnic) alguno que pueda impedir su acción, ni presión
ajena (dúfie) que a ella le impulse. Dice Alía!>: “Soplaste en ellos y se convirtieron
en pálaros con Mi permiso (C. 5:1lO)”~, y no se requiere como condición en este
nombre por parte de quien se reviste con sus cualidades la existenciación del acto
(¡VM al-fl01), sino sólo la capacidad de realizarlo (tan¡akkun) cuando quisiere, sin que
nada pueda impedirlo.
y a] norte de la ciudad, en mano del año 628 d. C. Cf Cortés, El Corán, PP. 588-589, notas 1 y 10.
lncesantemente cita ¡bu c&abl este hadiz acerca de laproximidad lograda por medio de las obras
adicionales no obligadas, en la cual dice el Señor por boca del Profeta: «... y el siervo no cesa de
acercarse a Mí por medio de las obras supererogatorias (nawqfil) hasta que Yo le amo, y cuando Yo
le amo, soy entonces el oído con que escucha, la vista con que ve, la mano con que prende y el pie
con que camina. Si Me pide, le doy con creces; si en Mí busca refugio, Yo le amparo. Ante nada de
lo que hago vacilo con tanto reparo como tengo, por Mi renuencia a causarle daño, con el alma del
creyente que aborrece la muerte». y. supra 4-3.
Prender ‘por verdad’ o ‘con derecho’ (haqq) significa prender cuando Dios (al-Haqq) es la mano




EL OMNIPOTENTE, EL DETERMINADOR
1. Dependencia (tatalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te concedo que puedas
ocuparte plenamente de lo que se te ha ordenado cumplir.
2. Realización (tahaqquq):
Lo específicamente propio del Determinador (al-Muqtadir) es la circunstancia
de la existenciación (hálat al-tYádV de los seres generados (mukawwanát) por el
divino imperativo creador’, por Jo cual se distingue de al-Qadir, e] Libre Hacedor,
así como lo propio del adquisidor (muktasib/ es la condición de la adquisición
(kasb).
3. Adopción (tajalluq):
Es propio de la condición de quien se reviste de este nombre (murajalliq) que
Según B: “la transferencia de la facultad de la existenciación (ihalat al-f90d) a los seres
creados
2 Este ténnino -pan. pas.-, como los términos akwdn o ka’inaí -part. aet.-, también de raíz k-w-n,
se refiere a los seres engendrados en el cosmos. Estos términos ponen de relieve que se trata de seres
existentes en el mundo de la generación (kawn) y el hecho de que han cobrado existencia efectiva
como resultado de la orden divina kan, “¡sé!”.
Pan. ací. de la misma estructura morfológica -forma VIII- que el nombre al-Muqiadir. La forma
VIII tiene en general un significado mediopasivo o reflexivo.
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su acción acontezca4 -se Lúfl hemos mencionado- sin que nada pueda detener el poder
de resolución (tamakkun) el nombre ‘el Todopoderoso’ (al-Qúdir) le confiere. Así
pues, es también parte de su condición en la adopción de los rasgos de este nombre
5que la acción se manifieste , necesariamente, en el modo propio de su realidad
esencial (mm 9ihat al-ha qfqa). Por tanto, si se le aplica este nombre al siervo sin que
tenga lugar la manifestación externa de la acción (zuhñr al-fl’l) propia de tal nombre,
tal atribución es entonces metafórica (tna’áz).
Lii. ‘Es parte de la condición de este nombre, en quien se reviste de él, la existencia de la acción
(wuyúd al~ficO según...’.
Lit. ‘la exteriorización de la acción’ (atIzar aI~ficO.
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(71/72) AL-MIJQADDIM AL-MU’AJJIR
EL ADELANTADOR Y EL RETARDADOR
EL ANTRiPADOR Y EL RETRASADOR
EL ANTEPONEDOR Y EL POSTERGADOR
EL APROXIMADOR Y EL ALEJADOR
1. Dependencia (u¿Cal/uq).
Tienes necesidad de ambos para que Él1 te sitúe entre los adelantados que
tienen precedencia (sábiqiin), los allegados (muqarrabzin), y te guarde de quedar
retrasado (ra ‘ajjur) en este concurso por la prioridad (mus&baqaV y en el
acercamiento (taqrfb) a Él.
2. Realización (tahaqquq):
Aquí parece claro que el sujeto de la acción no es el nombre -los nombres en este caso- del cual
tiene necesidad el siervo en un tacalluq particular, sino que es Dios, en su condición omnímoda, el que
provee, brinda, otorga, etc., según la relación del siervo hacia cada uno de Sus nombres.
2 El ténnino musataqa significa lit. ‘carrera’, ‘rivalidad’ Esta idea de competición espiritual -que
sólo puede concebirse desprovista de cualquier aspecto de competitividad- no resulta extraña a la
imaginería islámica: A al-Hasan, hijo del célebre Abú-l-Hasan abRasil (y. E!2, suh voce) atribuye
GazaIl esta frase: “Verdaderamente, All¿h ha hecho del mes de Ramadán un hipódrotno para sus
criaturas, las cuales rivalizan en él en presteza para obedecerLe” (según traducción de M. Gloton. cf.
al-Gazáli, Les Secreis du ieúne.., Lyon, 1993, p. 115).
Es interesante notar que la palabra taqr¡b empleada a continuación significa también ‘galope’.
Veamos otro ejemplo de interpretación de un término con referencia al contexto hípico. El
ténnino musalfr que usualmente designa en lenguaje religioso a quien realiza la azalá, es decir, el
‘orante’, es interpretado por Hm %4j~abi dentro de un marco hípico simbólico, corno ‘el segundo
caballo que sigue de cerca al primero en la carrera’, y. Le Livre d’Enseignernent..., trad. V~1san, PP.
52-53.
Desde luego, esta imaginería ecuestre ha de entenderse en su contexto específico, la
concepción sufí de la caballería espiritual (y. Mu’5am, PP. 871-73).
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El Adelantador-Retardador (al-Mu cjaddim al-Mu ‘ajiirí es el que se adelanta
o hace que otro se adelante hacia algo en particular, y el que se retarda o retarda a
otro con respecto a algo.
3. Adopción (tajalluq):
Cuando el ser humano hace preceder a aquél o aquello cuya anteposición
(taqdfm) le ha ordenado el Verdadero (al-Haqq), ya se trate de sí mismo o de otro,
es entonces ‘el Anteponedor’ (al-Muqaddírn).
Cuando por el contrario retrasa o posterga a aquél o aquello cuya
postergación (ta’jrr) le ha ordenado el Verdadero, es entonces ‘el Retardador’ (al-
Mita‘jiir.
El autor pudiera haber optado por referirse primero a un nombre y luego a otro (como en 73/74-
2 ¡nfra), pero ha preferido tratarlos como uno sólo con dos aspectos.
En ambos casos, pudiendo haber recurrido a la expresión ‘es entonces adelantador/retardador’
sin artículo, ha preferido Ibn ‘Arabi emplear esta expresión con artículo determinado, con lo cual se
aplica el nombre al ser humano directamente, aunque haya que sobrentender implícitamente ‘el
Adelantador/Retardador en adopción de los rasgos del nombre’.
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(73/74) AL-A WWAL AL-ÁJ¡R
EL PRIMERO Y EL ÚLTIMO
1. Dependencia <tú~alluq):
Tienes necesidad de Él ~Glorificado sea- para que haga de ti el primero en
adelantarse hacia las prácticas religiosas prescritas y el último en dejarlas cuando
están delimitadas en espacio, tiempo o estructura, como la entrada a la mezquita [111.
‘lugar de prosternación’] o la salida de ella y el adelantar la oración o retrasaría.
2. Realización (tahaqquq):
El Primero del que aquí se trata es Aquél cuya Existencia (wu9ad) no tiene
principio que la inaugure (muftaralú, y el Ultimo es aquél cuya Existencia no tiene
fin que la concluya (nihúya).
No hay ser existente (mawad) alguno que se describa con dos opuestos
(didd~ coincidentes en un único sentido (wa9h wáhid) salvo la divina Realidad (al-
¡laqq> -Enaltecido sea-. Se preguntó a Abfl S&id al-Jarr~z1: “¿Por medio de qué has
conocido a Alláh -Enaltecido sea-?”. Respondió: “Por Su reunión de los dos
INi ~Arab1cita con frecuencia estas palabras del célebre maestro sufí Abñ Sa~d al-Jarilz (m. 286
h./899 d. C.), a quien tiene en altísima estima y nombra entre otros ilustres malamíes (o ‘malamatíes’)
en el cap. 309 de Fut., dedicado a la estación de los malamíes (nhanzil al-znalamiyya). Cf. Fut., III,
p. 34 , línea 10. V. también IC, p. 272, nota 1, y M. Guráb, =arhkalbndt.., p. 193. Esta misma
sentencia se cita en Ful. (OY) III: 142, 164; VII: 44; Xl: 153; XII: 7, y en Fin. III, p. 316; IV, PP.
282 y 325 (ci SJ’K, p. 391, nota 19); y en Jbn eMabí L’iníerpn?¡e des dés¡rs, intr. y trad. de M.
Gloton con el texto íntegro de Tarjunuin al-a~fwaq y Dajcl’ir al.aclaq, Albin Michel, París, 1996, 20/22
y 39/7.
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opuestos”2. y a continuación recitó la ale’va: “Él es el Primero y el Último, el
Exterior y el Interior (C. 57:3)’.
3. Adopción (tajalluq):
Dice el hadiz: “Quien se conoce a sí mismo [o conoce su propia alma] (nafs),
conoce a su Señor (rabb)”3. Verdaderamente al siervo corresponde la prioridad
(awwaliyya) en cl conocimienío (ma>rifa) ya que él es el indicador (do/U), y al
Verdadero corresponde, en este sentido, la ultimidad (ñjiriyya), ya que es lo
significado (madlñlV. En sentido inverso, al Verdadero (al-J’Jaqq) corresponde la
prioridad en la existencia (wu5ñd), puesto que es el Existenciador (al-Md5id), y al
siervo corresponde la ultimidad, puesto que es lo existente-existenciado (maw9ñd),
2 Es decir, ‘por Su síntesis de los opuestos’, ‘por el hecho de que reúne los contrarios’ <jia,nc al-
diddayn). Sobre esta coincidentia opposiiorunz, y. Corbin, Imaginación, p. 220 (más referencias en
índice).
A la versión que de este hadiz con tanta frecuencia cita Ibn cMabi añade el copista del ms. C
la partícula fa.qad que el Sayj expresa y cuidadosamente evita al citarlo. En el resto de los mss. se
omite esta partícula. Bien pudiera el copista haberla añadido, por propio impulso y con carácter de
hipercorrección, pues el ms. C parece propenso a las añadiduras, como refleja el hecho de que en
numerosas ocasiones complete parcial o totalmente las citas coránicas que los otros mss. citan más
brevemente.
Sobre esta partícula y su significación consúltese la introducción de M. Chodkiewicz a su
traducción del tratado de Ba]yáni, Épi¡re sur ¡ linieñé ,4bsolue, París, 1982.
Hadiz citado por el autor, entre otros pasajes, en Fui. I: 518; II: 191, 237, 246, 264; V: 109,
130, 293, 353; Vi: ¡27; VII: 28, 38, 92, 143, 265, 335, 425; Viii: 726; IX: 353, 490; X: 252, 377; Xl:
457; XII: 6,441; XIII: 439, 600; XIV: 273, 394, 471.
Sobre este tema y. el apartado “Worshiping Gód and Sen”, Chittick, SPK, pp. 341 y ss., y
y. Dom Sylvester Houédard, ‘Notes on the More Than Human Saying ‘Unless You Know Yourself
You Cannol Know God”’, JMIAS, XI, PP. 1-10.
Más referencias sobre este hadiz en Fui. II (ed. O. Yahya), p. 514 (82).
‘El término dalil, ‘gula, señal, prueba, indicador, demostración, nomenclátor’ se emplea aquí en
contraposición al término madíal, pan. pas. de la misma raíz. En el plano del conocimiento, el alma
(nafs) del siervo es pues el indicador (dalil) de ‘lo indicado’ (madiaD: la divina Realidad (al-Haqq).
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de modo que el siervo que se conoce a sí mismo es también el primero y el último5.
En el cap. XII de Ma~ahid se lee: “Dios me hizo contemplar la luz de la Unidad al aparecer la
estrella de la servidumbre y me dijo: “La Unidad está unida a la servidumbre por el vínculo que une
[las letras dcl ldm-alif’ (y. Contemplaciones, XII, p. 109, notas 1). Luego me dijo: “Yo soy el origen
y tú la derivación”. Luego me dijo: “El origen eres tú, la derivación soy Yo””.
En cuanto a la existencia (wuúd), Dios es la raíz/origen (asO y el siervo la rama/derivación
<fa’), según el comentario de lbn Sawdakin a este texto. Al invertir las letras del tamn-al~f tenemos el
artículo determinado alif 1dm -sin nexo gráfico entre ambos signos, pues el ahí no se une a las letras
posteriores-, e. d., la determinación, simbólicamente relacionada con la existenciación.
Con relación al conocimiento (rnacrifa) -según el mismo comentarista- se invierten los
términos, pues no puedes llegar al conocimiento de Dios hasta que te conoces a ti mismo, ya que el
conocimiento del siervo es el origen del cual deriva el conocimiento de Dios. Cf. Contemplaciones,
XII, p. 109, notas 2-3 y XI, nota 1.
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(75/76) AL-ZALUR AL-RA TIN
EL MANIFIESTO Y EL OCULTO, EL EXTERIOR Y EL INTERIOR
EL PERCEPTIBLE Y EL IMPERCEPTIBLE
1. Dependencia (tacalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te manifieste en las
moradas (rnawútin) que tiene por buenas y te vele en las moradas que no aprueba.
2. Realización (tahaqquq):
El es el Manifiesto (al-Zñhir) por Sus efectos (&tár) y Sus actos (af0úl) y el
Oculto (al-Rátin) por Su Esencia; es el Exterior (al-Zñhir) en la función de Su
divinidad (ul&hiyya) y el Interior (al-Bátin) en Su realidad esencial (haqrqa).
3. Adopción (tajalluq):
El siervo que se reviste de sus cualidades es el exteriormente manifiesto (al-
zúh ir) por los actos loables (af~ hamrda) que para su Señor (rabb) realiza y es el
interiormente no-manifestado (al-bátin) con respecto a los atributos cuya
manifestación en él seda reprobable (srfát madnnirna).
El Real (al-Haqq) -Glorificado sea- no está oculto de Sí mismo. El es
Manifiesto para Su propia Esencia.
En cuanto a los seres existentes (maw9lldllt), cabepregunta rse si son descritos
como ocultos (bátin) en el estado de no-ser (adam)’ previo a su existencia en acto
Entiéndase, si Dios se refiere a su condición de ‘ocultos’ en los textos revelados o si por el
contrario se refiere a ellos como entes ‘manifiestos’.
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o sí en tal estado latente son visibles (ma?h¿7daV para Él -Glorificado sea- según la
doctrina de quien postula que los existentes tienen entidades inmutables (a0vún túbita)
en el estado de inexistencia (~adam)3, o según la doctrina de quien afirma que la
existencia no es causa (cilla) para la vision, o según la doctrina de quien postula que
la ciencia informa su objeto de conocimiento4.
2 Lit. ‘presenciables’.
Tal es la postura del Sayj y de los pensadores akbarfes.
LII. ‘que el conocimiento da forma a lo cognoscible’, es decir, que el saber precede a su objeto,
lo cual se opone a la doctrina akbarí según la cual “la ciencia depende de su objeto”, III. ‘el saber(cilm) sigue a lo cognoscible (maclam). y. SPK, p. 298. V. S. Haklm, Mu~am, ‘0ayn tAbita’, pp. 831-
839, especialmewe notas 4-7. En este apanado estA implícita la polémica sobre la realidad de la
ciencia divina. V. Asín, Abenhazam de Córdoba, III, pp. 177-192.
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(77) AL-J3ARR
EL BIENHECHOR, EL BONDADOSO, EL BUENO, EL PIADOSO
EL BENÉFICO, EL PÍO, EL BENEFICENTE, EL BENEFACTOR
1. Dependencia (tacalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te sitúe entre quienes
perfeccionan1 su servicio de adoración (Cibáda) según la segunda vía2.
2. Realización (tahaqquq):
El Beneficente (al-Muhsin)3 es quien agracia con la gracia de la
contemplación (muláhada). Y la existenciación (i~&ci) de las entidades de los
posibles4 -la cual no tiene lugar sin contemplación (mu.~<&hada)5- es un aspecto
máximo de la beneficencia (ihsán). Esto corrobora la afirmación del que postula que
El verbo ahsana significa aquí ‘realizar bien, conocer a fondo’, pero también ‘beneficiar, hacer
el bien (a alguien)’. Véanse más adelante el correspondiente nombre de acción ihsan y el pan. act.
ntuhsin de la misma forma.
2 La expresión al-waj9lz al-tdn1 ‘segundo ¡nodo’ o ‘segunda faz’, parece referirse a la vía de la
realización de obras supererogatorias ahadidas al cumplimiento de las obligatorias (fard), lo cual
constituiría entonces ‘la primera vía’. Ambos aspectos de la servidumbre se mencionan en el tajalluq.
Dos hadices han de tenerse presentes para vislumbrar posibles alusiones: el de la proximidad por las
obras (y. 4-3) y el relativo al ihsdn (y. 21-2). En un sentido esotérico, la segunda vía podría consistir
en el modo de servidumbre propio de la cercanía. Cuando ama a Su siervo Dios se torna su oído, su
vista, etc. Según una segunda lectura -propuesta por Ibn tArabr- del hadiz del ¡¡¿sdn: “cuando tú no
eres, entonces Le ves’, es decir, Le ves siendo Él la vista con que Le ves o se ve a Sí mismo.
El autor considera el tÉrmino muhsin como sinónimo de barr en este contexto.
Es decir, quien les concede el favor de cobrar visión-visibilidad y existencia.
Según el citado hadiz. V. 21-2.
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“las cosas tienen, en su estado potencial de inexistencia (tadam), entidades
inmutables (aNón LabitaY’.
3. Adopción (tajalluq):
Aquel cuya beneficencia (ibsán) es general y comprende tanto al que está
necesitado (m.uhtd9) como al que no, tanto en el orden de lo sensible como en el de
lo iníe]igibJe, ya sea en respuesta a una petición (talab) o sin previa petición, es
6
llamado Bienhechor.
Si su acto de beneficencia responde a una previa solicitud «a/ab), entonces
al beneficente (mubsin) corresponden de hecho dos obras de beneficencia (ihsán): la
consistente en prestar atención a la demanda o acogida de la solicitud (qubzil al.sutdl)
y la que consiste en facilitar aquello que se solicita (mascól) de él.
Se solicita del siervo el cumplimiento de los deberes prescritos ~fardV. Por
su parte, el siervo se agracia (muntim) a sí mismo con la realización voluntaria de
obras supererogatorias (nawáfilf . Y en esto consiste pues su participación (hazz) de
este nombre.
6 Este párrafo puede referirse tanto al siervo como al Señor. El ihsrtn, según se desprende de este
apartado, puede ser de Dios con las entidades, de Dios con el siervo, del siervo con otros siervos o
criaturas o consigo mismo -en todos estos casos puede traducirse como beneficencia- y del siervo
hacia Dios -en cuyo caso es preferible traducir el término ihsan por ‘perfecto cumplimiento (de una
obra de adoración)’.
Es decir, de los preceptos obligatorios de la ley islámica: las cinco oraciones, el ayuno del mes
de Ramadán, el azaque, etc. Entiéndase que al atender la solicitud divina y responder a ella con el
cumplimiento de lo requerido, el siervo realiza los dos aspectos de la beneficencia que el autor acaba
de explicar. El término empleado en esta frase es el part. pas. mutolab, de la misma raíz que talab.
Lil. ‘El siervo es requerido...’.
8 Este caso de ihsdn corresponde a la beneficencia sin previa solicitud, pues el siervo realiza estas
obras por propio impulso. Aquí se emplea el pan. act.: ‘el siervo es agraciador (muncón> de sí mismo’.
Esto parece corresponder a lo que el autor ha denominado antes ‘segunda vía’.
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(78) AL-TAWWAB
EL REMISORIO, EL INDULGENTE
EL QUE ACEPTA EL ARREPENTIMIENTO
EL QUE ACOGE A LOS CONTRITOS
EL QUE HACE VOLVER AL HOMBRE A LA CONVERSION
EL QUE NO CESA DE RETORNAR
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él en cualquier estado (¡ial) en que te halles’.
2. Realización (t.ahaqquq»
El Que no cesa de hacer retomar (al-Tawwab) es el que hace volver (ra9d’)
desde cada estado a otro nuevo estado, o bien, al cese (tark que es no-ser (adam).
3. Adopción (tajalluq):
El que incesantemente retorna (tawwab). de entre los siervos, es aquel que en
todo estado renuncia a sí mismo y a cualquier otra cosa volviéndose hacia su Señor3.
Pues todo retornará a Dios, todas las cosas serán devueltas a El. Cf. C. 35: 4 y 11: 123.
2 Es decir, a dejar de ser, a la desaparición u omisión del dominio de la existencia en acto.
También puede traducirse, de modo más literal, ‘que vuelve desde sí mismo ... hacia su Señor’.
Esta vuelta hacia el Señor es lo que se entiende aquí por arrepetimiento.
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(79) AL-MUNTAQIM
EL VENGADOR, EL CASTIGADOR, EL INTRANSIGENTE
1. Dependencia (tcfalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te guarde de Sus represalias
(niqam) incluso aunque éstas pudieran resultar deleitosas (mustala44aY.
2. Realización (tahaqquq):
El Vengador es el que castiga la transgresión (4anb) sin dispensaría ni
condescender.
3. Adopción (tajalluq):
Consiste en la aplicación de las sanciones estatuidas (liudad) para los siervos,
según lo prescrito por la revelación, de modo general, lo cual afecta tanto al fiel
creyente (mu ‘mm) como al incrédulo (kg/ir).
Lit. ‘aunque se encuentren placenteras’. Tras una apariencia de gozo puede esconderse un divino
castigo, lo cual forma parte del divino ardid (rnakr).
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(80) AL-tAFU
EL ABSOLVEDOR, EL íNDULGENTE, EL DISPENSADOR
EL CONDESCENDIENTE, EL TRANSIGENTE
1. Dependencia (tacalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te absuelva, pues El es
Indulgente (cap) y ama la indulgencia (~afiv)’.
2. Realización (tahaqquq):
El Absolvedor (al-0Afu/uww) es aquél cuya beneficencia predomina sobre la
2represalia
3. Adopción (tojal/uq):
Consiste en eso mismo, pero necesariamente de modo condicionado por la
magnitud de las transgresiones, no como beneficencia incondicional por principio
(ibsán mubtada’).
Este es de los nombres que incluyen opuestos (adddd?. Ha dicho Alídiz:
“Quien presente una buena obra recibirá diez veces más. Y quien presente una mala
Paráfrasis del hadiz que dice “Éí es Bello y ama la belleza”. El nombre de acción 0afr sinifica
‘borrar, hacer desaparecer, omitir’. Así pues, dentro de lácategoría de los nombres de perdón, al.cAfú
es específicamente ‘el que borra’ las faltas.
2 Lit. ‘cuya beneficencia (ihsdn) es mucha y cuya represalia (mu ‘ajada) es poca’.
‘Se refiere en particular, según parece desprenderse de Sarh, n0. 82 y n”. 45, al nombre al-Yahl
u otros afines que, como él, implican aspectos contrarios ~y coinpleinentarios- de simnilaridad e
incomparabilidad.
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obra será retribuido con sólo una pena semejante [...] (C. 6:160)” y puede darse el
caso de que, por efecto de este nombre u otros afines4, no se le tenga en cuenta y
no sea castigado por ella.
LII. ‘este nombre y sus hermanas’, es decir, los nombres de perdón. Sobre los nombres que
denotan indulgencia, y. Guimaret, No,ns, PP. 408.422.
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(81) AL-RA ‘UF
EL BENEVOLENTE, EL BENÉVOLO, EL MANSO, EL PIADOSO
EL CLEMENTE, EL COMPASIVO
1. Dependencia (local/uq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que ponga en tu corazón piedad
(rafa)8 y misericordia (ra/una) hacia ti mismo y hacia lo demás.
2. Realización (tahaqquq):
Aunque la piedad (rafa) es, en un sentido, semejante ala compasión (ra/twa),
tiene además el sentido de ‘justo cumplimiento’ (islñh).
3. Adopción (tojal/uq):
Cuando el siervo somete a su alma al cumplimiento de los acciones correctas
(masálih) que de él se requieren, aunque en el momento sean penosas, entonces es
benévolo y piadoso con ella2. Por ello ha dicho el Altísimo: “Por respeto a la ley de
Allah, que la compasión hacia ellos dos no os detenga (C. 24:2)”~ en el momento de
1 También con los sentidos de ‘mansedumbre’ y ‘benevolencia’.
2 0 bien, ‘manso y piadoso con ellas’. Es piadoso con su propia alma (nafs) al sujetarla al
cumplimiento de lo que ha de conducirla a la dicha perdurable, y también es compasivo con tales
acciones al acatar las prescripciones de la revelación haciendo posible que se manifiesten, cumplan
su función y surtan el efecto por el cual han sido prescritas.
El pasaje se refiere al castigo prescrito para los adúlteros.
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aplicar el castigo estatuido, es decir, que no te enrbargue la conmiseración (Thfaqa)
natural hacia los inculpados, la cual te llevaría a anular (ta<tfl) o a reducir (naqst
sin fundamento la sanción prescrita (hadd) para ellos’.
El término naqs significa también ‘falta de piedad’. No respetar una prescripción legal -incluso
aunque su aplicación resulte dura- implicaría una falta de piedad con respecto a ella. Se es manso y
compasivo (ra’af) en la obediencia, no en el dejamiento.
Entiéndase que sc recomienda la piedad siempre que no contravenga los preceptos de la
revelación. En el apanado 80-3 se ha visto que también la indulgencia esté necesariamente
condicionada por la magnitud de las transgresiones. Esta magnitud no se aprecia o juzga emocional
o arbitrariamenje sino en razón de las disposiciones de la Ley revelada.
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(82) MALIJ< AL-MULK
EL POSEEDOR DEL REINO
EL AMO DE LA SOBERANÍA ABSOLUTA
EL EMPERADOR, EL DUEÑO Y SEÑOR DE LA REALEZA
1. Dependencia ¼calluqt
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para que, dada tu condición de siervo
(0ubz7diyya), concentre tu atención’ en Su condición señorial (rubabiyya) permitiendo
que la retires de cuanto ha puesto en posesión tuya.
2. Realización (lahaqquq»
El Poseedor del Reino (Mdlik al-mulk) es, esencialmente, aquél con relación
a cuya absoluta soberanía (mu 1k) cualquierposibilidad de emancipación o autonomía
es inconcebible; aquél sobre cuya autoridad soberana (mulk) no puede en ningún
sentido levantarse argumento (huV’Pa) alguno contra El, ya que esto implicaría que
el Poseedor (al-Málik) estaría sujeto2 a tal argumento y el Altísim.o ha dicho al
respecto “Di: “Es AIlTh el que posee el argumento (hu99a) definitivo” (C. 6:1 49)”3~
Lit. ‘te ocupe’.
2 Lit. ‘de modo que el Poseedor/Dominador se tomaría en poseído/dominado (mamlak’) por aquel
argumento’.
Ningún argumento, por elocuente que resulte, puede restringir la absoluta libertad del Dueño
y Señor de todas las cosas. Esto puede aplicarse tanto a los juicios éticos personales acerca del Reino
como a las tentativas filosóficas de “someter” y reducir la existencia a términos racionales que por sí
solos sedan, desde la perspectiva del sufismo, incapaces de aprehenderla.
La aleya completa dice así: “Di: “Es Dios el que posee el argumento definitivo y, si hubiera
querido, os habría dirigido a todos’ (C. 6:149)”. Trad. Cortés.
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3. Adopción (tajalluq):
Si el siervo llega a tener dominio de sí mismo (nafv) por su Señor (rabb.
no levanta sobre su alma (nafs’V ningún argumento en su contra y ésta no se arroca
la autonomía (hurriyya) respecto a él6 en ningún momento -dado que la cosa no se
separa de sí misma-, pues en esa medida corresponde que sea auténticamente
Poseedor del reino (Malik al-mulk).
Esta expresión significa tanto ‘para satisfacer a su Señor’, es decir, autodominio en la disciplina
que su Señor le impone, como ‘por medio de su Señor’, es decir, gracias a la fuerza e inspiración que
le brinda, o bien, en el sentido de que el siervo se torna lugar epifánico en que su Señor ejerce Su
dominio. En realidad ‘autodominio’ y ‘obediencia’, por lo que al siervo se refiere, son en cieno modo
coincidentes.
Se desprende del texto por el paralelismo de las expresiones que, por analogía, el alma (nafs>
es el dominio (mulk) del siervo y, con relación a éste, es corno el Reino (mulk) respecto al Rey
Soberano.
6 0 bien, ‘y el siervo no se an-oga la autonomía con respecto a Él’.
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(83) DIJ-L-YAL4L WA-L-JKRAM
POSESOR DE LA MAJESTAD Y DEL HONOR
DIGNO DE (TODO) HONOR Y (TODA) Y VENERACION
DUEÑO Y SEÑOR DE LA MAJESTAD Y LA GENEROSIDAD1
1. Dependencia (tatalluq):
Tienes necesidad de E] -Glorificado sea- para que haga de ti lugar ep¿fónico
(mahail) en que se Le exalte y venerc.
2. Realización (tahaqquq):
Tal es la grandiosidad (cazarna) del Señor de la Gloria (2&-l-YaldlV que
impide y trasciende toda posibilidad de que Su realidad esencial (haqfqa) pueda ser
aprehendida, y tal es Su Generosidad (ikrám) que se revela ante Sus siervos de modo
que éstos puedan verLe en Su teofanía como contemplan el sol en un mediodía
despejado. cuando no hay por debajo de ¿1 nube alguna que lo oculte4.
Salvo en el ms. E que lo omite y en la copia F que lo anota al margen, aparece aquí el siguiente
comentario: ‘Así sc dice en la lengua de 1-limyar”. Parece más bien un añadido aclaratorio, pues -
aparte del preámbulo al nombre Alláh- es el único caso en todo el tratado en que un comentario
precede al apartado del ra0alluq y no se inserta dentro de uno de las tres secciones fijas. Más adelante
se refiere el autor a la lengua de Tayyi’. Tenga presente el lector que la lengua árabe es en cieno
modo una coiné literaria compuesta de léxico y registros de diferentes variantes dialectales. Sobre la
lengua de l-limyar y sobre la lengua de Tayyi’, mencionada más abajo, y. El2, sub voce.
2 Lii. ‘para Su exaltación (¡aczñn) y Su veneración (takrñn>’.
O más literalmente ‘El Posesor de la Majestad’.
Asimila lbn Cp~i.abj a la Gloria y la Generosidad, respectivamente, los aspectos de la
Incomparabilidad y de la Similaridad divinas, correspondientes también a los nombres el Interior y el
Exterior.
Aquí hace alusión a otro fragmento del Hadiz de la Transformación -cuyas fuentes se han
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Este nombre significa ‘Aquel de quien son atributo (sifa) la Majestad QPalñl)
y la Honra (iki-dm)’5 si se entiende la partícula dii con significado dc pronombre
relativo ‘(el) que’ (aíladfl, según se emplea en la lengua de Tayyi’ [•j7~
3. Adopción (tajalluq):
Consiste en lograr que estos dos atributos se actualicen en ti (tahsU) de modo
que, por una parte, llegues a ser majestuoso (9alfl) en los dos sentidos del término -
el de estar (1) dotado de majestad (=li~Valúl) en el modo que corresponde a tu
realidad esencial (haqíqa) y a tu condición de siervo (ÚubkdiyyaV, teniendo en cuenta
que, en tanto que siervo, eres ontológicamente pobre e indigente, y el de estar (2)
dotado de grandeza Ua 0azama) conferida por tu Señor que ha hecho de ti la
finalidad (maqsUd) de la creación y ha vinculado el conocimiento esencial (rnacrifa)
citado en nota 15, p. (miro)-, empleando términos de las dos versiones de Muslim, finan, 81, hadices
299 -del que aquí se traduce- y 302:
“Un grupo de coetáneos del Enviado le dijeron: ‘¡Ob Enviado de A]iáh! ¿Acaso veremos a
nuestro Señor el Día de la Resurrección?’. Él replicó: [.1 ‘¿Tenéis alguna dificultad para ver el sol
[al mediodía (así en 302)] cuando no hay nubes debajo de él?’. -‘No, Enviado de Alláb’, dijeron. -
‘Pues ciertamente así mismo Le veréis’, respondió [.1”.
Para que se entienda lo que sigue cabe precisar que leído al pie de la letra el texto dice: ‘El que
la Majestad y la Honra son atributo Suyo’.
6 En principio el significado de esta partícula, traducida usualmente por ‘dotado de’ o expresión
equivalente, resulta obvio para cualquier arabo-hablante, lo cual hace difícil entender la intención de
esta aclaración. No obstante, llama la atención que el autor tenga en cuenta registros dialectales a la
hora de analizar el significado de un nombre. Esto suscita una pregunta: ¿consideraría el autor
plausible aplicar significados propios de otras vaúant&s dialectales del árabe coetáneas a la revelación
en la exégesis coránica?
Añade aquí el texto un ejemplo de este uso dialectal de dii como pronombre relativo en la
expresión: “un pozo que (4a) se ha cavado y que (4) se ha construido de mampostería”. Cabe señalar
que uno de los patronímicos del autor es al-Tá’¡, nisba de los Tayyi’ (cf. Fleisch, Tnaité, p. 438).
Es decir, a la realización de tu servidumbre.
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de ti mismo (naft) con el conocimiento de Él9. de tal modo que la indicación
significante (da/ii) se ha engrandecido en razón de la grandiosidad (tuz¡i.) de lo
significado (nwdíñl)-, y llegues, por otra parte, a estar dotado de profrnda reverencia
(4ñ ikrñm) hacia Él -también por medio de Él, Enaltecido sea- ya que te ha mandado
que honres Sus Nombres, Su Palabra y Su Esencia, declarando su trascendente
incomparabilidad (tanzfh) respecto a cuanto no es conecto atribuirles y respecto a
todo aquello que, como resultado del contacto con las impurezas (wusñi al-na9úsñt)
relacionadas con disposiciones legaJes o con entidades concretas, pudiera adscribirse
a lo que de ellos está escrito -es decir, a los signos con que los Nombres o el
discurso divino se escriben- en tanto que es sólo rettrencia (dala/a)’0 de ellos, así
como re ha mandado que honres, de entre los seres de Su creación, a aquellos a
quienes te ha ordenado que veneres como deber hacia É/ y, en tanto que delegado,
en representación (nadb) Suya.
De este modo serás ‘Dueño de majestad y reverenda’ (4&-l-5a1á1 wa-l-ikrám)
en la medida de tu capacidad (qadr), tal como sucede en el caso de cualquier otro
nombre cuyos caracteres hayas adoptado.
y. ~ 73-3.
~Sobre este ténnino y. ‘ur9áni, TacqyW, trad. Gloton, def. 741-742. En el caso de los nombres
divinos, como se ha mencionado en la introducción, los nombres cuya escritura conocemos no son en
realidad sino tos nombres de los Nombres. De este pasaje se desprende que todo enanto está inscrito
(marqñni) en Jas aieyas de los textos o en los signos de la existencia manifiesta es sólo, en tanto que
escritura, referencia a los verdaderos Nombres, indicación del Discurso divino primordial.
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(84) AL-WÁLÍ
EL GOBERNADOR, EL ABOGADO PROTECTOR
1. Dependencia (tatalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que re conceda hacer justicia
(~aull) y otorgar cumplido favor (fadl) a quienquiera que en una determinada situación
se ponga bajo tu tutela (wilñya)’.
2. Realización (tahaqquq):
E] Gobernador es Quien se ocupa de gobernar lodas las siluaciones (umñr)
de la creación (jalq) sin que ningún otro se ocupe de ello en Su creación. “Cada día
Él está ocupado en algo (C. 55:29)2. En este nombre -por la condición propia del
gobierno- está implícito el recurso al servicio (isricmñí) de todos los nombres que
están relacionados con lo creado (kawn).
3. Adopción (tojal/uq):
Lit. ‘a quien confíe su caso (amr) a tu gobierno’. Sobre la distinción entre walaya -estado y
condición del wal4 el amigo- y wilaya -la función del wdl4 el gobernador- y sobre la diferenciaentre
los nombres walt-con forma de doble sentido activo y pasivo- y walg pan. act. de la misma raiz, y.
el decisivo ensayo de M. Chodkiewicz, Sceau, PP. 3~-39.
2 Es decir, en un nueva situación (~a ‘n) de la creación que, según la doctrina akbarí -a propósito
de la cual el ~ayj cita con frecuencia, como referente escriturario, esta misma aleya-, es
incesantemente renovada. La función exclusiva de al-Walt en la creación (jalq) consiste en ocuparse
de la tutela y el gobierno de todas las cosas.
Así traduce Cortés esta aleya: “Los que están en los cielos y en la tierra Le imploran. Siempre
está ocupado en algo (C. 55:29)”.
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El gobernador (al-wúlO de entre los siervos es aquel a quien el Verdadero -
Enaltecido sea- ha conferido el gobierno de su propia situación y de la situación de
otros, de modo que les concede cumplidamente su favor ocupándose, tanto con
respecto a ellos como a sí mismo, del ejercicio de la justicia (Cadí). Siendo así, el
siervo está revestido de los caracteres de este nombre, mas en caso de que fuera
injusto y se desviara, aunque de hecho sea gobernador, no está entonces revestido3
de /as rasgos de este nombre, lo cual es aplicable a cualquier otro nombre, ya que
el fin de la adopción de los rasgos (garad al-tajalluq) de estos nombres consiste en
que éstos se te atribuyan según se atribuyen al Verdadero (al-Haqq) pero del modo
que conviene a tu condición.
Esta distinción, aunque pueda parecer obvia, es sumamente reveladora pues corresponde a la
distinción entre la apariencia de un atributo -en este caso, la autoridad mundanal aparente, el hecho
de que un hombre desempeñe una función de autoridad, la cual, en realidad, es siempre conferida por
Dios- y realidad subyacente -el hecho, en este mismo caso, de que el hombre en cuestión esté o no
esté verdaderamente investido de autoridad real, es decir, de que haga justicia con la autoridad que
se la ha conferido o de que, por el contrario, usurpe la autoridad para oprimir.
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(85) ALMUTA<ÁLI
EL ALTÍSIMO, EL SUBLIME
EL EXALTADO, EL ENALTECIDO
1. Dependencia (taúalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te provea de humildad
(taw&duc). pues “a quien es humilde ante Él, elévalo AIITh”1.
2. Realización (tahaqquq):
El Sublime Enaltecido es aquel que, cuando tú Le atribuyes alguna cosa de
cuantas requieren la declaración de Su trascendente incomparabilidad (tanzfh), siendo
ésta verdadera (haqq), Él se eleva más allá de tal atribución hacia otra cosa por
encimo de ella que tu saber (ciltn) no puede alcanzar.
Si esto así en el caso de una verdad, ¿cómo será entonces la situación cuando
Le atribuyes lo que no es adecuado atribuirLe sin que responda a la realidad del
Altísimo (al~cA lO?
¡ Exaltado y Enaltecido sea Alláh muy por encima de cuanto dicen los injustos
(zdlirn¿7n)
El badiz sc recoge con las palabras “Nadie es humilde ante A¡láh sin que AIIáh le eleve” en las
siguientes fuentes: Muslim, Birr, 89; Tinnidi, Birr, 82; Dárimi, Za/al’, 35; Tabaráni, Sadaqa, 12. La
cita de lbn cMabi constituye una varjaine que se repite en varias ocasiones. y. Fra. U: 166 y p. 514
(81); Xl: 92.




El Enaltecido de entre los siervos es aquel que. cuando se manifiesta en él un
atributo loable, sin detenerse en él, asciende hacia lo que está por encima de él,
sabiendo que junto a su Señor hay algo más alto que aquello, y así tiende siempre
hacia algo más elevado, según Su Palabra: “Y di: “¡Señor, aumenta mi saber
(0ibn)!”” ~. por indicación de la cual el mismo Profeta ha pedido y procurado por
encima de lo que ya había aJeanzado.
La aleya completa dice: ‘¡Exaltado sea Dios, el Rey verdadero! ¡No te precipites en la Recitación
antes de que te sea revelada por entero! Y di: “¡Señor! ¡Aumenta mi ciencia!” (C. 20:114)”. Trad.
Cortés.
Como se desprende del texto de la aleya, el fragmento citado va dirigido en primer término
al Profeta y. por extensión, a todo creyente. Ibn ‘Mabí quiere significar aquí que si el mismo Profeta,
siendo el más sabio de los hombres, ha de pedir a Dios que aumente su ciencia, con más razón ha de
procurar todo creyente conocer más y ascender hacia lo que está por encima de su saber actual.
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(86) AL-MUQSIT
EL EQUITATIVO, EL JUEZ EQUITATIVO
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que haga de ti uno de quienes
son equitativos en sus resoluciones (ahkñm)
2. Realización (tahaqquq):
El Juez Equitativo es el que pide justicia para quien ha sido objeto de una
injusticia (nmzlllnÚ1 a quien ha cometido tal injusticia (zalini) hacia sí mismo o hacia
otro, a no ser que quien ha sido objeto de injusticia perdone la falta cometida
(rnazlam)2, y los nombres de perdón (‘ajiv), por cuyo efecto esto puede hacerse, son
muchos.
3. Adopción (tajalluq):
Con el mismo sentido que la realización.
O bien, ‘por la injusticia cometida’.
2 Se ha traducido el pasaje teniendo en consideración el comentario de Gazáil a este mismo
nombre, donde se emplean formulaciones análogas (y. en particular la construcción li-l-niazlwn mm
al-zdlim) y se cita una tradición en la cual Dios pide justicia al que ha causado perjuicio y, a
continuación, muestra al perjudicado la bendición que acompaña al perdón. Cf. Maqsad, Pp. 153-5,
y trad. inglesa, Pie Ninely-nine..., PP. 140-142 y nota 94).
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<87) AL- YA Mi’
EL REUNIDOR, EL TOTALIZADOR, EL CONGREGADOR
EL INTEGRADOR, LA SUMA
1. Dependencia (tdalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te reúna de nuevo con El,
de modo que dejes de ser un siervo fugitivo (ábiq) y errante (~&rid~.
2. Realización (tahaqquq):
El Reunidor es, en su realidad esencial, el que reune en Su Esencia la
totalidad de los Sublimes Atributos y de los Bellísimos Nombres, reintegrando lo
múltiple con la atribución de la Unidad trascendental (wal-zda) que a Él corresponde
en todos los sentidos.
El Congregador (al~Yñmic) es, así mismo, aquél cuya reunión Q9amc>, cuando
congrega, nadie más que El puede disgregar (rafrfq).
Lit. ‘ya que eres un siervo...’. Sobre el término garid, que también puede significar ‘escapado’,
‘peregrino’. ‘extraño’, ‘desterrado’ y ‘perplejo’ (DAE), véanse las observaciones de M~. 1. Viguera en
su introducción a un tratado de fisiognómica de lbn ‘Arabi (cap. 148 de Futtihdt Makkiyya), en Dos
cartillas de Fisiognóníica, donde lo traduce por ‘marginado’ (p. 15) -en el sentido de quien se
automargina-. equiparándolo con las nociones de mutawahhid, ‘solitario’ de Avempace o de garib,
‘expatriado’ o ‘extranjero’ de los textos sufíes (cf., pp. 56-57. nota 2). Dice INi cMabi: “no ocurre
esta ciencia [fisiognómica]sino entre marginados’> (ibid., p. 31). Adecuada traducción -que también
apunta la autora (ibid.. p. 57) sería el término ‘extravagante’ si tomado en sentido etimológico.
Se dice ibiq, ‘fugitivo’, de un esclavo escapado. El siervo, en su dispersión, ha partido de
la morada de la servidumbre y yerra, alejado de la divina Unidad, en el dominio de la multiplicidad,
donde es un extraño (garid), un peregrino distanciado de su tierra original, la Presencia de la Unidad,
adonde ansía volver para reunirse con su Amado -en el caso de los amigos de Dios (awliyd’)- o de
la cual buye en busca de emancipación -en el caso de los extraviados-.
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Ciertamente AIITh es “el que reunirá a toda la humanidad para un día
indubitable”2, “el día en que All~h congregne a los enviados”2. Dice -Enaltecido
“4sea-: “Esa es una reunión (ha&r) fácil para Nosotros -
3. Adopción (tajalluq):
Quien de entre los siervos se reviste de este nombre (mutajalliq) es el que
adopta la suma de los caracteres divinos (ajíáq iláhiyya) que su saber (½lm)alcanza,
reúne con integridad las nobles virtudes de carácter (makñrhn al-ajláq) y congrega
a los siervos de Alláh en la práctica de la obediencia en Su servicio -Enaltecido sea-.
2 Lit. ‘el Congregador de lahumanidad’ (9anii’ al-nos). Dice la aleya completa: “~Seííor! Tú eres
quien va a reunir a los hombres para un día indubitable. Dios no falta a Su promesa (C. 3:9)”. Trad.
Cortés.
“El día que Dios congregue a los enviados y diga: “¿Qué es lo que se os ha respondido?”, dirán:
“No sabemos. Tú eres Quien conoce a fondo las cosas ocultas” (C. 5:109)”. Titad Cortés.
“El día que la tierra se abra despidiéndolos [a los muertos], rápidos... Esa es una reunión fácil
para Nosotros (C. 50:44)”. Trad. Cortés.
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(88/89) ALGA Ni AL-MUGNÍ
EL RICO Y EL ENRIQUECEDOR’
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te ocupe completamente en
Él2 haciendo que te despreocupes de pedirLe (su’ál) cosa alguna, de modo que estes
absorto en Él por Él mismo, no para que te de.
También tienes necesidad de Él, cuando te hace volver a ti mísmot para que
te confiera la habilidad de infundir en otros parte de aquello que de estos dos
nombres Él te ha otorgado, de modo que te enriquezcas y enriquezcas a los demás.
2. Realización (tahaqquq):
El Rico es Quien es independiente y autosuficiente (ganO por Sí mismo y no
por otro; y el Enriquecedor es el que enriquece a otro haciendo que éste no tenga
necesidad alguna que le ocupe disrrayéndole de ÉP, pues sabiendo que todo lo
necesario está en Su mano, no tiene ninguna necesidad particular.
El nombre al-Gant puede traducirse también como ‘el Independiente’, ‘el Autosuficiente’. Es
común que estos dos nombres, como cii los tratados de Gazalí o Rází, se comenten conjuntamente.
Ambos podrían traducirse como uno solo: ‘El Rico Enriquecedor’.
2 En Ja práctica de Ja oración y Ja rememoración @kr>.
Es decir, al volver en sí después del arrobamiento místico, al salir del trance de una ascensión
espiritual tras una experiencia unitiva, o bien, al volver al ‘yo personal’ después de la aniquilación en
la lpseidad divina.
O bien, según los mss. C, F e 1 (y. texto ár. 88, nota 7): “..haciendo que éste, al estar
plenamente ocupado con Él (lí-3ugli-hi bi-Hi), no tenga necesidad alguna por la que pedirLe..
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3. Adopción (tajalluq):
Cuando cl siervo alcanza la suficiencia (gina) por Su Señor, de modo que Su
rememoración (4ikr) le ocupa enteramente apartándolo, por su grandiosidad y
majestad, de cualquier solicitud (mos’ala) y, al estar ausente de sí mismo por
absorción en Su Señor, no le viene pensamiento (iútir) de necesidad alguna, es
entonces rico (ganO. Y si, por otra parte, por su esmero en cuidar de su educación
y desarrollo (tarbiya) y el influjo y transmisión de su energía espiritual (hirnma),




EL DEFENSOR, EL PREVISOR, EL IMPEDIDOR, EL CONTENEDOR’
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para que te provea de capacidad
necesaria para defender Su religión y protegerla de cuanto conduce a su corrupción
(¡fsúd).
2. Realización (tahaqquq):
Todos los seres posibles (munik’incu), por su propia esencia, se orientan hacia
la existencia cuando están en estado latente de no-ser (‘adam) y hacia el no-ser
cuando están en estado de existencia actual (wu5h7d).
Pues bien, el que retiene (manda) a los posibles en su estado impidiendo su
existenciación (É~úd) o su retomo al no-ser (i’ddm), es el Contenedor (al-M&ni9, si
bien este término se aplica más frecuentemente al que impide (tnana’a) el acontecer
de las iniquidades y de aquello que es causa de corrupción (mafsada).
3. Adopción (tajalluq»
Quien se protege (manda) a sí mismo con la protección (hirnñ) de Alláh -
Enaltecido sea- y se guarda (mana’a)2 de hacer lo que Alláh no aprueba evitando
Como manda en árabe, el verbo ‘defender’ tiene también en castellano antiguo las acepciones
de ‘prohibir’ e ‘impedir
2 Lit. ‘se impide a sí mismo...’.
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(mona0a) así mismo que otros ]o hagan, es entonces el defensor (al-mdni0) en cuanto
adopción3. mas no es d~fensor quien impide (mnana~a) las cosas provechosas
oponiéndose a ellas indiscriminadamente, pues tal actitud es mezquindad (bujlY Todo
el que, de entre la gente de esta vía, impide (nwna’a) algo útil, lo hace
exclusivamente cuando ha percibido, por su perspicacia espirituat, que su evitación
es causa de mayor provecho.
Es decir, en tanto que está revestido de los rasgos de este nombre. Volvemos ha encontar la
distinción expresada en 84-3: la adopción de los rasgos de un nombre implica la capacidad de
discriminación.
Lit. ‘pues es sagaz (hakrm)’. y. supra 47-3. La sabiduría aparece por tanto como requisito de
la restricción, la cual, sin discriminación, es ruindad.
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(91-92) AL-DARR AL-NAFT
EL PERJUDICADOR Y EL BENEFACTOR
EL CONTRARIADOR Y EL PROPICIADOR
EL DANADOR Y EL BENEFICIADOR
1. Dependencia (kICalluq):
Tienes necesidad de Él -G]orificado sea- (1) para apartar (da[) de ti todo lo
que pueda petjudicarte y (2) para que te conceda cuanto sea benéfico para ti, ya sea
en el dominio de tu religiosidad (dth), en tu vida secular (duny&) o en tu vida
postrera (ajira), tanto en el orden inteligible como en el sensible.
2. Realización (tahaqquq):
El Perjudicador (al-Dárr) es el que dispone el daño (mu’tF~l-darar) -
especialmente el que implica dolor (alam)- y sus causas secundarias (asMb), tanto
si su causa es placentera (musrala4~ corno si no lo es.
El Benefactor (al-Náfi’) es el que propicia el provecho (nal’) -especialmente
el que implica gozo- y sus causas, ya sea la causa dolorosa o no lo sea.
Todo ello tanto en el plano sensible como en el inteligible.
3. Adopción (tajalluq):
El contrariador (al-dárr) de entre los siervos rectos (sálihan) de A]láh es el
que constriñe y obliga (adarra) a sí mismo o a otros, por causa de Alláh -Enaltecido
sea-, a inclinarse hacia el lado (i9anáb) de Allah, el Altísimo.
El benefactor (al-náff) es el que beneficia (nafaca) a los siervos de Alláh -
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Enaltecido sea- y a todo el que pueda obtener provecho en todo lo posible de cuanto
no contraviene ninguna interdicción estatuida por la revelación (hadd nw.s~rWj ya sea
en el plano de lo sensible o de lo inteligible.
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(93) AL-NOS
LA LUZ, EL AHUYENTADOR
LA SEPARACIÓN PROTECTORA, EL DISIPADOR DE LA OSCURiDAD
EL ALEJADOR, EL REHUIDOR, EL APARTADOR’
1. Dependencia (~~‘alluq)•
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que ponga en ti una luz (ndr)
que sirva de guía2.
2. Realización (tahaqquq):
El Rehuidor (al—Nar) es el que, por Su esencia, tiene reparo y aversión
(nafaraV a que se Le atribuya aquello que Su esencia no requiere y que no es
apropiado ni digno de El. Por ello ha dicho en el Corán: “Alláh no perdona que se
lbn ‘Arabí da aquí por supuesta y conocida la acepción de ‘Luz’ y concentra su comentario en
su original e insólita interpretación de ti/ir como ‘apartamiento’ o ‘separación protectora’. Este
comentario no ha surgido por mero ejercicio de asociación y ‘prospección’ lingúfstica sino que es fruto
de la reflexión acerca del significado de la oración que a continuación cita el autor (y. mfra 93-3). En
esta plegaria del Profeta, la Luz está asociada en efecto a una función protectora: la de separar al
siervo de toda oscuridad externa o interna. Al considerar este aspecto del término tiuir, lbn ‘Arabi
encuentra el fundamento de esta significación en lapropia ‘etimología’ de lapalabra, recuperando una
acepción relativamente inusual. Sirva este ejemplo para ilustrar, una vez más, el hecho de que las
explicaciones o asociaciones del Sayj -en ocasiones enrevesadas- están en general motivadas por un
referente escriturario o tradicional y no por una voluntad de oscurecimiento. Otras interpretaciones del
nombre Mb’ (‘guía’, ‘manifiesto’, ‘exento de defecto’> se recogen en el ensayo de Guimaret, pero la
acepción propuesta por Ibn ‘Mabí no consta en ninguna otra obra consultada. Cf. Guimaret, Nonis,
Pp. 372-74. y. Sari,, n0. 93, donde el Sayj apunta los significados ‘Manifiesto’ y ‘Disipador de la
oscuridad’.
2 o bien, ‘para que haga de ti luz, de modo que por medio de ti se muestre el camino’ -
O bien, ‘e] que Da] rehúsa y huye ide la atribución...)’.
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Le asocie’, estableciendo que la asociación (S’irk) es la más grave de las faltas.
En la lengua árabe, ndr significa twnbién ‘alejarse’ (nufrir y de ahí, dado
que rehuye o disipa la oscuridad (zulma), recibió la luz (uzñr) esta denominación.
Dícese pat- ejemplo: “Se alejó (nára) la gacela huyendo (nafara) del cazador’”.
Por otra parte, dado que las cosas se muestran tanto a los ojos (a0vun) de la
vista externa (basar) como a los de la percepción interior (basñ-a) por medio de la
luz (nar) y dado que Su existencia -Exaltado sea- es el origen dc la manifestación
de las cosas en sus entidades (a’yfln), Él se llamó a Sí mismo Luz (izar) por esta
conexión analógica (tawstfl.
3. Adopción (tajalluq):
Aquel de quien todas las cosas se alejan (nafara) temiendo por sí mismas, con
temor (jawj) de ser devueltas al no-ser (‘adam), la ceguedad (camá) o el
desvanecimiento (gu~y)7, aquel de quien se huye (nufira) -decimos- es el más
merecedor del nombre ‘ahuyentador’ (nar).
La aleya íntegra dice así: “Dios no perdona que se Le asocie. Pero perdona lo menos grave a
quién Él quiere. Quien asocia a Dios está profundamente extraviado ((1?. 4:116)”. Titad. Cortés. y.
también C. 4:48 donde se repite exactamente la misma frase aquí citada.
En este sentido, el término nar designa el hecho de alejarse, apartarse de algo o rehuirlo. La raíz
n-w-r en formas 1 o IV significa en efecto tanto ‘lucir’ como ‘huir’. En el Qamus se indica que esta
acepción de nar viene de la forma original nuwur, que pierde por eufonía la segunda ‘u’; y también
que el verbo núpa nawr/niwt2r significa nafara (Fírúzabádi, Qatrnis al-muhiz, 1, p. 115, 1. 16). Ni el
Qarnas, ni Lane, Lexmcon, XIII, pp. 2864-65, ni Ibn Manzíir, Liman al-’arab, VII, pp. 82-85 y 99-105,
recogen esta frase como ejemplo bajo las raíces n-w-r o n.f-r.
6 Cita el autor esta frase como ejemplo lingúístico para ilustrar con una expresión de la lengua la
acepción adicional que propone. En los mss. figura en forma IV, pero para mayor claridad la he
cambiado por la forma primera, menos infrecuente. El verbo anara. forma IV de raíz n-w-r significa
en efecto ‘fugarse’ y también significa ‘aparecer’, lo cual relaciona además el ejemplo con la frase
siguiente, pues podría traducirse ‘apareció la gacela [es decir, se dejó ver] al huir del cazador’.
Término que también significa ‘privación’ de la vista o del sentido y alude al hecho de estar algo
cubierto por una envoltura (giSÑ2’).
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Oraba el Enviado de AZI&h -sean sobre él la bendición y la paz- diciendo:
“¡Señor nuestro! ¡Haz que todo en mí sea disipador de la oscuridad!”’t y Al/ah,
preservandole de todo error, le hizo modelo de impecabilidad (inds¿irn) cuyo
ejemplo ha dc seguirse y toniarse como guía.
Cita del final del hadiz que contiene la conocida ‘súplica de luz’. Ibn ‘td-abi cita esta misma
frase -aunque sin incluir kulIr- en Fin. IV: 472,475; VIII: 567; IX: 219, 284, 515; XII: 451; XIII: 113
(incluyendo kulO, 588, 661; XIV: 51; etc. Esta exclamación, traducida en el texto con el significado
sugerido por el ~ayj.se traducirla en otro contexto: “~Convierte en luz todo mi ser!”, “~Hazme todo
luz!”, o bien, “;Pon luz -como separación protectora- frur) en todo ¡ni ser!”
45.7
(94) AUllAD!
EL GUÍA. EL ORIENTADOR
1. Dependencia (ta’alluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te brinde la Dirección
(hidáya) procedente de úV en aquello que hasta Él conduce y en lo cual reside tu
felicidad postrera {sa’dda).
2. Realización {tahaqquq):
La Dirección (hud&2 es la evidencia distintiva (bayan?, y el Guía (al-HadO
es el que aclara y distingue el camino de la Dicha (tarfq al-sa’áda) del camino de
4la desdicha (tarfq al-~aqdwa) y la vía de los beneficios de la vía de los perjuicios
ya sea con relación a las ciencias (‘ulñm), a las obras (dma!) o a los estados
Lit. ‘de junto a Él’ Qnin ‘indo-Ru). De donde deriva el concepto de ‘apudseidad’ (‘indiyya).
2 Es decir, la Guía divina que muestra la senda recta hacia ta salvación.
Con este término se designa también al Corán, ‘aclaración’ y ‘demostración’ por antonomasia.
Sobre los 55 nombres del Corán recogidos en el propio texto coránico, según la lista elaborada por
AIYÚ al~Maralí ~aydalaen su K. al-Burhtin citada por al-SuyfltX-, y. S. lakim, Mu’5am, Pp. 906-908.
La orientación consiste pues en la distinción clarificadora entre la vía de la utilidad y del
provecho y la vía opuesta de la futilidad y de la pérdida. El camino recto está pues ligado al
discernimiento de las cualidades de las cosas, el cual ha de fundarse necesariamente en los criterios
que se desprenden de la revelación profética que es tanto reunión, suma y síntesis (qur&7n: j9an-Ú,
i9mxfl) como diferenciación, distinción, análisis (ji¿rqfln: taftmqcz tafsíO, lo cual constituye la verdadera




El que, de entre los siervos, comunica a otros lo que sobre estos caminos
(turuq) ha indicado y declarado el Verdadero6, es entonces su Guía (húdfl no por la
suya propia, sino por la misma lengua del Verdadero (lisán al-Haqq) según Su
Palabra: “[.1 concédele protección para que escuche la Palabra de Alláh”7. Y
también según el hadiz: “Ha dicho Alláh con la lengua5 de Su siervo en la azalá:
“AlITh escucha a quien Le alaba””. Y esto ha sido transmitido en una relación
auténtica (jabar sahih)9.
Es característica del sufismo, frente a una religiosidad meramente formal despojada de
experiencia acerca de los grados y las etapas del desarrollo interior, la importancia que, junto al
conocimiento teórico de las ciencias tradicionales y a la práctica de las obras rituales~, se concede al
conocimiento vivencial de los estados espirituales en sus diversas modalidades, ya sean transitorios
(ahwal) o definitivos (nwqdm&t). Cf. Asín, Islam p. 109.
Lit. ‘la aclaración del Verdadero (hayan aI-I-Iaqq)’, ya sea en las aleyas revelación o en los
signos de la creación.
Dice la aleya completa: “Si uno de los asociadores te [dirigidoa Muhainmad] pide protección,
concédesela, para que oiga la Palabra de Dios [elmensaje coránico]. Luego, facilítale la llegada a un
lugar en que esté seguro. Es que son gente que no sabe” (C. 9:6). Trad. Cortés.
8 Lit. ‘sobre la lengua’. V. nota ¡nfra.
V. Concordance, II, p. 536. El que efectúa la oración ritual, antes de la prosternación, dice la
mencionada fórmula. Según interpretación habitual de Ibn ‘Mabi Dios “se atribuye la dicción de esta
fórmula a Sí mismo y no al siervo orante, y por ello no ha dicho ‘por la lengua (hl-usan) de Su
siervo’ sino ‘sobre la lengua <‘alá lisau¿) de Su siervo”’ (Fut. X: 263, p. 271>. Sobre el tema de la
oración teofánica y. H. Corbin, Imaginación, en especial el cap. III, “Oración del hombre y oración
de Dios”, Pp. 285-313. 1-ladiz citado en Fut. III: 182; IV: 171, 387; VI: 88, 219, 310, 425, 674; VIII:
702; IX: 128, 382, 435; X: 53 (donde se cita también C. 9:6), 263, 301; XI: 379 y XII: 257.
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(95) AL-BADJ’
EL INNOVADOR, EL INVENTOR, EL INCOMPARABLE
1. Dependencia (tdalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te exalte por encima de
toda comparación (mumátala) con tus congéneres en cuanto a la elevación que a tu
morada espiritual ante Alláh -Enaltecido sea- corresponda.
2. Realización (tahaqquq):
El nombre al-Badr puede significar ‘el Incomparable’, es decir, el que no
tiene semejante (mUí) que pueda parangonarse a É/, o bien, ‘el Inventor’, ‘el
Innovador’, es decir, el que crea inventando (mubdi’) alguna cosa que de la que
previamente no se tenía conocimiento (‘ilm).
3. Adopción (tajalluq):
La adopción de lo que de este nombre brinda la felicidad perdurable (sacada)
de este nombre está relacionada con el hadiz: “Quien establece una buena tradición
(sunna)1, recibirá su correspondiente retribución (a9r) más la retribución igual de
quien la ponga en práctica”2. También esta relacionada con este nombre la aleya en
Es decir, ‘quien sigue e instaura una buena conducta’. Se deduce del contexto que Ibn ‘Arabl
no interpreta el término sunna en el texto como ‘tradición profética’, sino como ‘uso o principio
personal’. V. 59-3.
2 LiL ‘y la retribución de quien la realice’. Hadiz recogido en Buj~rI, SaIffh 97:15; Muslim, Sahfh
12:70, 48/95; Tirmidl, Sunan 39:15; Nasá’l, Sunan 23:24; ]bn Má9a. Sunan, Muqaddima 14:15;
Dárimi,Sunan, Muqaddmnia 43; Ibn Hauba], Musnad 2:504, etc. Para más referencias y. Fut. III: 363.
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que se dice: “...y un monacato (rahbánivva) que fue instaurado por ellos (ibtada0ñ-
bU) ¡los cí-istianos] sin que se lo prescribiéramos Nosotros... (C. 57:27)”~ -es decir,
que ellos lo fundaron (an~a’&) como institución (ibtidíi’) suya4- “...pero no lo
observaron con el debido cuidado (I.iCaya)t~S -y en estas palabras hay una actitud
favorable en principio hacia la institución del monacato- a pesar de que no procedía
de La inspiración profética revelada (wahy munazzal) y convenida por disposición
divina.
p. 405. Fi =ayjcita con frecuencia este hadiz. y., p.ej., Fui. IV: 384; VI: 142-43; VIII: 414, 557; IX:
457; XII: 402; XIU: 37, 545; XIII: 37 (también cii conexión con la aleya 57: 27 que se refiere a la
rahbuniyya) y 545; XIV: 464.
El texto íntegro de la aleya dice así: “Tras ellos, mandamos a Nuestros otros enviados, así como
a Jesús, hijo de María, a quien dimos el Evangelio. Pusimos en los corazones de quienes le siguieron
mansedumbre (ra’fa), ntsericordia (rahma) y monacato (rabbdniyya). Este tiltimo fue instaurado por
ellos [loscristianos] -no se lo prescribimos Nosotros- sólo por deseo de satisfacer a Dios, pero no lo
observaron como debían. Remuneraremos a quienes de ellos creyeron, pero muchos de ellos fueron
unos perversos” (C. 57:27). Trad. Cortés.
Se entiende, según esta primera lectura, que el monacato es de institución divina. Pero según
una segunda interpretación que también apunta J. Cortés a pie de página, “‘pusimos’ tendría como
completuento directo ‘mansedumbre’ y ‘misericordia’, pero no monacato’ y éste sería pues de
institución humana”. Esta segunda lectura es la que aquí conviene teneren cuenta -quizá por ello cita
Ibn ‘Mabl este fragmento aisladamente- y a ella responde nuestra traducción. En esta aleya se percibe
de hecho una actitud de aprobación hacia la instauración del monacato como tal, pues éste era en
principio susceptible de haber sido observado correctamente. Lo que en la aleya se censura es el
proceder particular de los perversos que -según se entiende- lo desvirtuaron.
Ibn cMabl cita el hadiz anterior y esta aleya como fundamento escriturario de la licitud de
la institución humana -siempre, se sobrentiende, que ésta no contravenga los preceptos de la
revelación-. Esto no implica, no obstante, que el autor aconseje o apruebe la innovación (bit) en
materia religiosa cuando ésta supone una corrupción de las tradiciones.
Es decir, como innovación. Sobre las innovaciones, y. las obras de Muhammad b. WaddAh al-
Qurtubi, Kitdb al-bidd (Tratado contra las innovaciones), cd., trad., estudio e índices por M&. Isabel
Fierro, Madrid, 1988; y de Abíl Bakr aI-Turtii~1, 1<1. al-hawddtl wa-l-bida’ (El libro de las novedades
y las innovaciones), estudio y trad. M~. Isabel Fierro, Madrid, 1993.
Fragmento de la misma aleya citada en la nota anterior.
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(96) AL-BAQÍ
EL SUBSISTENTE, EL PERDURABLE, EL ETERNO
EL PERMANENTE, EL CONSTANTE
1. Dependencia (tdalluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te incluya entre aquellos
cuyos estados (halar) se mantienen permanentemente en aquellas cosas que son causa
de la felicidad (sa0áda) y de inmunidad (na9á’) a toda adversidadí.
2. Realización (tahaqquq):
En su realidad esencial, el Subsistente es aquel que subsiste por Sí mismo y
a quien no puede atribuirse la inexistencia (tadam) en modo alguno.
3. Adopción (tajalluq):
El permanente (al-bago de entre los siervos es quien constantemente
permanece en su condición de siervo (Cub#diyya) con A]lM~ -Enaltecido sea-,
íntegramente2, sin entrometerse y confundirse con ningún aspecto de la condición
señorial (rubñbiyya), pues así como el Verdadero (al-Haqq) permanece (bagO en Su
señorío (rubñbiyya) y no procede que se Le considere siervo, así mismo conviene que
el siervo sea constante (bagO en la plena asunción de su servidumbre, interiorizando
En definitiva, para que te haga constante en la realización -interna y externa- dc Sus
prescripciones, en cuyo cumplimiento residen las causas secundarias (as/mb) de la dicha y la
inmunidad.
2 LiL. ‘con pureza de esencia’.
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la vivencia de tal estado dentro de sí. y no procede que sea señor (rabb) en modo
alguno, balo ningón concepto3.
Dijo uno de los conocedores: “El gnóstico (ár¡~fl tiene la faz ennegrecida4
tanto en este bajo mundo como en la vida postrera”5. Esto se menciona en el Libro
Éste es uno de los temas capitales del pensamiento akbari. Siervo y Señor permanecen en sus
respectivas condiciones ontológicas sin confusión. No obstante, el sutil tratamiento que da lbn tAraN
a la cuestión de la relación entre ambas condiciones no permite una aproximación reductiva. V., p. ej..
Fui. 1, p. 2, donde se lee el verso: “El Señor es una realidad (haqq) y el siervo es una realidad (haqq).
¡Si saber pudiera cuál de losdos ese] que está sujeto a las prescripciones legales!”. Sobre las nociones
akbaríes de ‘siervo’ y ‘señor’, y. 5. l-laklm, Mucyarn, Pp. 506-513 y 765-778, y M. Chodkiewicz,
Océan..., Pp. 150-160.
La expresión ‘tiene la faz ennegrecida’ (nzusawwad aI-waflh) está asociada a otra acepción de
la misma raíz -verbo 5/Ida- por la cual significa también, en sentido figurado, ‘estar sometido’. La
frase quiere pues decir que, por su infranqueable e ineludible condición de siervo, el gnóstico,
conocedor directo de las realidades místicas y amigo de Dios, está necesariamente sometido a su Señor
tanto en esta vida como en la otra, pues el conocimiento no anula la servidumbre sino que, por el
contrario, implica su más alta y completa realización. y. nota mfra.
El autor vuelve a citar esta frase en Fui. III: 126, donde cuenta que “cuando a uno de los
hombres de la Vía se le preguntó acerca del atributo distintivo del gnóstico (‘arift respondió: “El
gnóstico tiene el rostro ennegrecido tanto en el inundo como en la Morada Postrera”. Aunque esto se
refiere a los estados que hemos mencionado (a saber, que la condición espiritual de estos hombres
pasa desapercibida entre la gente y que tales hombres no violan lo ilícito ni en secreto ni en público),
con la expresión ‘la negritud del rostro’ quiere significar esta sentencia ‘la completa dedicación de
todos sus instantes, tanto en el mundo como en la Morada Postrera, a las teofanías que el Verdadero
le manifiesta’. A nuestro parecer, el ser humano no ve en el espejo del Verdadero (mir ‘al al-Ha qq),
cuando la divina Realidad se epifaniza ante él, sino a sí mismo y su propia morada (maqam). Siendo
como es un ser engendrado y dado que lo engendrado (kawn) es oscuridad (zulma) a la luz del
Verdadero, no puede por tanto el ser humano contemplar otra cosa que su oscuridad (sawad). Y el
rostro de una cosa es su realidad (haqfqa) y su esencia (4flt)” (p. 154).
En elKitab al~cAbadila de lbn cArabI se lee: “Y el hombre perfecto (kamil) es negro de rostro
en el mundo y en la Morada Postrera por su constancia en incesante contemplación”. Ms. Salid Ah
Pa~a 2862, fol. lib, (cf. O. Yahya, FuI. 11: 126, p. 155).
También dice el Sayj al respecto en un pasaje de su obra Ta9alliydt ilahiyya: “Son
desconocidos (maj3htilan) en el mundo y en la Última Morada. Son en ambos mundos los de rostro
oscurecido por la intensidad de la proximidad y por el abandono [lit. ‘derribo’ de las formalidades
(takalluf)” (n0. 83 cd. O. Yahya 1 it. 82 ed. Hyderabad).
Más referencias en Ibn CAJ.abl K. al-Ta9alli9aí al-il~’lhiyya (wa-kiwb kidf al-gayen), cd. O.
Yabya, AL-MACHRIQ, Beirut, 1966-67, n”. 433 (1<. Ka~fal-gayen), nota 827 (y. supra 42-3), donde
se incluye también referencia a este tratado (Kag al~,nacna...) sin que, por otra parte, se precise nada
acerca de la obra Kitab al-bayad wa-l-sawad.
463
de la albura y la negrura6 y la faz (wa9h) significa aquí la realidad última (haqfqa),
la esencia (Jút), la entidad (ayn) de la pe¡sona.
6 No se ha identificado esta obra. Brockelmann no menciona este Kitab al-bayad wa-l-sawad en
los índices de (SAL, 5-II!. Pudiera tratarse del título de un capítulo incluido en una obra mayor.
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(97> AL-WARJT
EL HEREDERO, EL QUE DA EN HERENCIA
1. Dependencia (~Jeal1uq):
Tienes necesidad de Él -Gloriñcado sea- para que conceda que re conformes
y adaptes, en tu proceder. a seguir el ejemplo modélico (sunna) de Su Profeta -Alliih
le bendiga y salve-’.
2. Realización (tahaqquq):
El Heredero es aquel a quien son devueltas todas las posesiones tras haberse
retirado de ellas las manos de sus propietarios con el advenimiento de la muerte,
tanto si aquel a quien se despoja de ellas está junto a] Heredero como si no. Y esto
según Su Palabra: “Nosotros heredaremos la tierra y a quien hay sobre ella [e.d. sus
En el Islam, en general, la conducta del creyente debe adecuarse a los usos del profeta
Muhammad, modelo máximo de tajalluq, en quien se manifiestan en completa armonía las cualidades
de los Nombres. Estos usos y tradiciones relativos a todos losaspectos de lavidaconstituyen laSunna,
la Tradición recogida en los hadices que han transmitido los tradicionistas.
En el sufismo se plantea así mismo la cuestión de la herencia espiritual por la cual el
heredero de un profeta actualiza la condición espiritual propia de la modalidad profética que éste
representa y la gnosis que de ella dimana. V., p. ej., Chodkiewicz, Sceau, Pp. 215-16.
El heredero no es pues el simple imitador, sino quien efectivamente se reviste de los rasgos
propios de la modalidad espiritual en cuestión representada por un profeta en panicular. Un walt
(amigo de Dios) puede ser heredero (wc’irif) de la santidades ‘erística’ (‘isawiyya), abrabámica,
mosáica mahomética o davídica u otros modos de “amistad espiritual” (walaya). En todo walt
predomina uno u otro tipo de espiritualidad, la cual le caracteriza sin excluir a las demás. Se considera
que, por su carácter omnímodo, al reunir ‘la tolalidad de las palabras’~ la espiritualidad mahomética
es la más completa.
libn cMabi por ejemplo, la condición de discípulo crístico -llama a Jesús su “primer maestro”-
precede a la realización de su condición de heredero mahomético. Cf. Addas, Quéte, PP. 58-59, 72-73
y 105-106. Sobre la distinción entre el heredero espiritual y el sabio transmisor, y. Sucád Hakbn, Ibn
CA rabí wa-,nawlid lago 9adida, Beirut, 1991, Pp. 35-57.
465
moradores]. Y a Nosotros serán devueltos (C. 19:40)”.
3. Adopción (tajalluq):
El heredero de entre los siervos es aquel que hereda de los profetas sus
ciencias, sus obras y sus estados2 después de que éstos hayan vuelto hacia su
Hacedor.
Ha dicho el Enviado -Alláh le bendiga y salve-: “Los sabios (0ulamd’) son los
herederos de ]os profetas”3. YAII&h -Enaltecido sea- ha dicho. “Este es el Jardín que
os he dado como heredad (C. 7:43)”; “Éste es el Jardín que daremos en herencia a
aquéllos de Nuestros siervos que hayan temido (taqfl a Dios (C. 19:63)”; y ha dicho
el Profeta de las moradas de los incrédulos (ma qámñt al-kuffñr): “cuando entren en
el Fuego y no puedan salir de él 4; y ha dicho AIIáI-z acerca de los que se aferran
a este bajo mundo: “Esos son los que han trocado la Dirección por el extravío (C.
2: 175)”~. Y según Su Palabra el justo (s&lih) ha heredado la obediencia (tácá) de la
2 La concidión de heredero incluye pues tres legados: conocimiento, realización práctica y, por
último, estados y carismas espirituales. La condición de heredero sólo es completa si consta de estos
tres aspectos. Por ello se distingue el heredero del sabio exotérico que no tiene experiencia directa de
los estados.
Sobre este hadiz y. las referencias de Fut. II (OY), p. 505. El Sayj trata ampliamente acerca de
esta cuestión en la introducción a Magahid al-asrar, ed. II. Taher, “Sainthood and Prophecy”, ALIF,
n0. 5. 1985. El Cairo, pp. 7-38. Al tratarse de un tema delicado por lo que respecta a los teólogos
exotéricos del ka/din, lbn cMabI ha considerado necesario reunir aquí un buen número de referencias
escriturarias en las cuales se apoya la idea sufí de la “herencia espiritual”. Hadiz citado en Fut. II: 564;
III: 322; IV: 117; V: 522; XI: 381; XIII: 543 y XIV: 327.
Presumo que se trata de parte del texto de un hadiz, pero no lo he localizado.
“Ésos son los que han trocado la Dirección por el extravío, el perdón por el castigo. ¿Cómo
pueden permanecer imperturbables ante elFuego? (C. 2:175)”. Trad. Cortés. V. también C. 2:16 donde
se repite exactamente la frase citada.
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tierra: “Dijeron: “¡Acudimos obedientes! (tá’i~kn)” (C. 41:1 j>¡6; “La tierra es de
All~h y se la da en herencia a quien Él quiere de entre Sus siervos El buen un es
para los que temen (muttaqdn) a Dics” (C. 7:l28)”~.
Aleya (citada supra en 61-2) en que cielo y tierra manifiestan su obediencia hacia el Señor de]
universo. Sobre el simbolismo de la tierra, y. el ensayo de H. Corbin, Corps spirituel el terre cóleste,
París, 1979, especialmente los capítulos “La Terre qui fut créé du surplus de l’argile d’Adam [et qui
est la Terre de la Vraie Réalité]” (PP. 164-172) -donde traduce el autor parte del cap. VIII de Pta.-
y “En quel sens le corps du croyant fidéle est la Terre de son paradis”, (Pp. 250-266) -donde traduce
pasajes de la obra en persa K. ¡TinA al~Cawarnm del Sayj Muhainmad KaÑn lán Kirmáiii (m.
1870/1288), de la Escuela ~ayjí-.
Por ello hay una relación directa entre el temor de Dios por parte del siervo (taqw&) -al cual
se refieren las aleyas 19:63 y 7:128 aquí citadas- y laherencia del Jardín original (awratíuma-ha, 7:43,
está en tiempo perfectivo) -cuerpo arquetipo dado en herencia desde su origen-, la Tierra de Dios que
heredará el hombre como cuerpo espiritual.
“Moisés dijo a su pueblo: “¡Implorad la ayuda de Dios y tened paciencia! La tierra es de Dios
y se la da en herencia a quien Él quiere de Sus siervos. El [buen] fin es para los que temen a Dios”
<C. 7:128)”. Trad. Cortés.
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(98) AL-RA SID
EL DiRECTOR, EL CONDUCTOR, EL ENCAMINADOR
1. Dependencia (tdallqY
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te conduzca por el camino
recto (ar.~ada) hacia aquello en que reside tu felicidad perdurable (sacada).
2. Realización (tahaqquq):
El Conductor es el Mentor (mur~id) que te orienta rectamente hacia fines más
elevados (mac&1r~l~unrar)t. ¡-la dicho Alláh -Enaltecido sea-: “Antes dimos a
Abraham su rectitud (rugcd)’=.
3. Adopción (tajalluq):
El orientador (rascrd) de entre los siervos es el que previamente ya ha
conocido las cuestiones elevadas (untar) y las ha realizado y verificado, de tal modo
que, como resultado de su conocimiento, hace lo que conviene hacer, cuando es
conveniente y según convenga hacerlo, y evita lo que conviene dejar, cuando y como
conviene.
Es decir, hacia los sublimes objetos.
2 El texto completo de la aleya dice así: “Antes, dimos a Abraham, a quien conocíamos, la
rectitud” CC. 21:51). Trad. Cortés.
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(99) AL-SA BUR
EL PACIENTE, EL CONSTANTE, EL PERSEVERANTE
1. Dependencia (~calluq):
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que que no cese de otorgarte
Su gracioso don (nicma) de salud y prosperidad (~dfiya) en tu religiosidad (dfn), en
tu vida en este mundo y en tu vida postrera.
2. Realización (tahaqquq):
El Paciente, nombre morfológicamente intensivo, es el que, aun siendo muy
molestado, se contiene a sí mismo absteniéndose por su mansedumbre, aunque tenga
capacidad para tomarla, de cualquier posible represalia.
AllJh ha dicho: “A los que molestan a Allah y a Su Enviado ‘, de modo
que por Su mansedumbre (hulm), a pesar de Su poder -Enaltecido sea- para hacerlo,
se abstiene de tomar represalia de sus agravios en el acto.
3. Adopción (Iajalluq):
El paciente (al-sabar) de entre los siervos es quien, ante la nocividad o
agresividad (adñya) de otros hombres (jalq) hacia él, se contiene a sí mismo
absteniéndose (habasa nafta-bu Can> de cualquier represalia hacia ellos y de la
El texto completo de la aleya aclara el sentido del pasaje: “A los que molestan a Dios y a Su
Enviado, Dios les ha maldecido en la vida de acá y en la otra y les ha preparado un castigo
humillante” (C. 33:57). Trad. Cortés.
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venganza por el castigo -si fuera capaz de tal cosa-, o bien absteniéndose de
maldecir-les o desearles mal alguno -si no lo fuera- rogando por el contrario en estos
términos: “¡Señor nuestro! ¡Perdona a los míos, pues son ignorantes!”. En esto
consiste pues la adopción de este nombre.
En un sentido distinto al de la adopción, el perseverante (al-sobar) es quien
persevera en las fatigas de las obras de adoración (cibád&O, tales como la completa
realización de la ablución (wudri’) tras todo lo que causa estado de impureza ritual
(makárihf o como el sufrimiento provocado por ]a hostilidad de los enemigos de
la causa de Alffih -Enaltecido sea- y el enfrentamiento (muháraba) con ellos, tanto
en el exterior como en el interior.
“Y AlJáh dice la Verdad (haqq) y guía por el Camino” (C. 33:4)’.
2 Entre las cosas que causan un estado de impureza ritual, tras las cuales se requiere por tanto la
ablución, se cuentan el contacto con la sangre. la eliminación de orina, el contacto sexual... Otras
cosas, como la eyaculación, requieren un completo baño purificador, la ablución mayor o igíisal. Ibn
‘Arabí dedica a las cuestiones relativas ala pureza (tahara) el extenso cap. 68 de Rut (1, pp. 329-386).
Esta sentencia coránica es una de las más recurrentes en la obra de Ibn cArabí que la cita con
significativa frecuencia -por ejemplo, casi cien veces en el capítulo 558 de Rut.- para concluir
apartados o capítulos de sus obras o, como en este caso, para dar fm a un tratado completo. Ya he
hablado acerca de algunos significados de esta frase (cf “On divine Love to Beauty”. JMIAS, XVIII,
p. 19 y nota 20), señalando el carácter inclusivo y totalizador de sus términos.
Dice la aleya: “Dios no ha puesto dos corazones en el pecho de ningún hombre. [...JNi ha
hecho que vuestros hijos adoptivos sean vuestros propios hijos. Eso es lo que vuestras bocas dicen.
Dios, empero, dice la verdad y conduce por el Camino” (C. 33:4). Trad. Cortés.
Se contrapone lapalabra humana que incluye la falsedad a la Palabra divina en que ésta no
tiene cabida. Con estas palabras finales, Ibn ‘Arabl parece indicar una de estas dos cosas o ambas
conjuntamente: o bien, que su discurso, en tanto que exégesis inspirada de la Palabra divina, está
fundado en la Verdad y es guía fidedigna del Camino espiritual; o bien, que el lector, en última
instancia, ha de dejarse guiar de la Palabra divina, de la que él es sólo intérprete.
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[IV. CONCLUSIÓN]
Se ha cumplido y completado el propósito (garad) del dictado (ini íd’) sobre
esta disciplina <fann). Nos hemos limitado en este tratado a comentar los nombres
cuya explicación incluyó Abú lThmid al-Gazálí -que Alláh le tenga en Su
misericordia- en su obra al-Maqsad al-asná y “la alabanza es de Alláh, Señor de los
mundos (C. 1:2)”.
Y la redacción de este tratado tuvo lugar en la zdwiya del Imám AIJÚ Hámid
[al-GazálijJ, situada en la parte norte de la mezquita aljama de Damasco (&imñhfpámic
DimLñq), en el mes de Ramadán del año 621 de la hégira2, en respuesta a la
solicitud (is0ñfl de quien nos pidió que trataramos la cuestión, nuestro compañero
(sdhib) el alfaquí e imám Saraf al-Din Abil MuI~ammad CAbd al-Wáhid b. Abfi Bakr
b. Sulaymán al-Hamawi -que Alláh ilumine su visión interior (basFra) y nos ayude
a alcanzar aquello a lo que aspiramos.
Que Alláh bendiga y salve a nuestro señor Muhammad, Sello de los profetas
(ftum al-nabiyrn) y a su linaje y a sus compañeros todos.
2 Es decir, entre el 16-IX-1224 y el 15-X-1224 d. C. Fecha la última redacción conocida del
tratado.
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VII. INDICE DE ALEYAS CORANICAS CITADAS
EN LOS TEXTOS DE =ARHY KA=F
Tras cada aleya se remite al lugar o lugares en que se cita o se alude a ella
con indicación de los números del capitulo y la sección unidos por un guión -p. e;.,
42-2 (nombre al-Yal¡1, tahaqquq)- si la mención figura en Ka&f o del número del
apanado del “Comentario a los más bellos nombres divinos” (Sarh) en que se



















V. Ka4 “Conclusión (jitám)”.
V. 97-3 (al-Wñrifl.
V. 62-2 (al-Mumrt).
V. 4-1 (aJ-Maiik) y 9-3 (aí-’&4zFz).
y. Ka&f “Conclusión (jit&m)”.
V. nota a n0. 33 (al-Hakam).
y. nota a n0. 39 (al-Sal.ulr).
y. Ka&f “Conclusión (jitám)”.
V. 97-3 (al-W&rib.
V. 45-2 (al-Mujíb) y
V. 10-3 (al-Éabb&r).
V. n0. 49 (al-Ha/din).
V. 87-2 (al-Y&mit).
V. n0. 49 (al-Hakfm).






4:35 V. 29-3 (al-Hakanz)
4:56 V. 60-2 (al-Mu0rd).
4:116 V. C. 4:48. V. 93-2 (aí-N¿lr).
5:32 V. 61-3 (al-Muhyt) y 62-3 (al-Mumtt).
5:56 V. 56-3 (al-Walt).
5:64 V. 42-2 (al-Yalffl.
5:109 y~ 87-2 (al-Yámtú.
5:11<) V. 10-3 (al-Yabbár) y 69-3 (al-Qádir).
6:54 V. n0. 58 (al-Walt).
6:103 V. n0. 36 (al-Latzfl.
6:149 y 82-2 (M&lik al-mulk).
6:160 y• 80-3 (al-tAfiO.
7:8-9 V. 23/24-2 (al-Jáfid al~Raflc)
7:22 y• 36-2 (al-Sakar).
7:26 V. Ka&f “Preámbulo (istihíal)”.
7:27 y C. 7: 26.
7:43 y. Ka.~f “Preámbulo”, y 97-3 (al-Wdr¡p.
7:59 V. 2-2 (al-Rahmán).
7:128 y. 97-3 (al-Wari~.
7:156 y• 2-2 (al-Rahm&n), 3-2 (al-Rahñn),
46-1 (al-Wási5, y n0. 48 (al-Wast).
7:180 y• Ka&f “Introducción (muqaddima)”.
7:192 y• n0. 58 (al-Walt).
8:8 V. nota a n0. 54 (al-I-Iaqq).
8:17 y• nota a n0. 99 (al-Sabar).
8:21 y• n0. 31 (al-SamF9.
8:40 ~ “Conclusión (jir&m)”.
9:6 V. 94-3 (al-Hádt).
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9:43 V 32-3 (al-Jabfr).
11:7 y. 32-2 (oí-Jabfr).
11:56 Alusión en n0. 98 (al-Ra~fd).
11:107 V. C. 85:16. V. 11-2 (al-Mutakabbir).
11:123 V. nota ant 75-76 (al-Awwal wa-í-Ajir).
14:7 V. 36-2 (aí-=akar)y n0. 39 (al-Sakrir).
15:21 ‘1. n0. 86 (aí-Muqsit).
17:2-3 V. 53-2 (al-Wakih.
17:23 V. 56-3 (al-Walt).
17:43 Alusión en 85-2 (al~Mutacált).
17:44 y. 61-2 (al -Muhyt). Alusiones en n0. 53
(al-SahFd) y n0. 55 (al-Wakzl).
17:110 V. 2-2 (al-Rahmñn).
18:60-82 Alusión en 2-2 (al-Rahmñn).
19:40 V. 97-2 (al-Wárifl.
19:63 V. 97-3 (al-Wárifl.
20:8 V. nota en KaS[f “Introducción (mu qaddima)”.
20:14 V. 68-3 (al-Samar!).
20:46 y. n0. 32 (al-Basir).
20:50 V. 30-3 (al~CAdl).
20:114 V. 85-3 (al~Mutacált).
2 1:47 V. 23/24-1 (al-Jáfid al-Rail).
21:51 V. 98-2 (al-RaWd).
21:58 V. n0. 41 (al-Kabfr).
21:62-63 V. n0. 41 (al-Kabir).
21:112 V. n% 33 (al-Hakam).
22:18 V. 61-2 (al-Muhyt).
24:2 y. 3-3 (al-Rahim) y 81-3 (al-Ra’afl.
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24:41 y. 61-2 (al-Mu/nt).
25:45-46 V. 21-2 (ol-Qtlbidt
25:60 y. 2-2 (al-Rohmán).
26:83-84 V. 57-3 (al-Hamnfd).
27:30 V. 2-2 (al-Ra/imán).
28:82 V. 22-2 (al-Básit).
28:83 y. 57-3 (al-Hamfd).
28:88 V. n0. 48 (al-Wási0).
29:52 V. n0. 58 (al-Walt).
29:62 V. 22-2 (al-Básit).
30:30 V. nota a n0. 33 (al-Hakam).
30:41 y~ 56-3 (al-Walt).
30:47 V. 56-2 (al-Walt) y n0. 58 (al-Walt).
31:14 V. 36-3 (al-=ak¡7r).
32:11 y. 62-3 (al-Mumft).
33:4 y. 99-3 (al-Sablir).
33:57 V. 7-3 (al-Mu’min), 99-2 (al-Sabdr)
y n0. 99 (al-Sabar).
37:95-96 V. n0. 35 (al-Latzfl y 7-3 (al-Mu’min).
38:75 V. 4-3 (al-Malik), 9~3 (al-Ñ4zrz) y n0. 54 (at-Haqq).
39:3 V. 2-2 (al-Rahm&n) y n0. 41 (al-Kabfr).
39:36 y~ 41-2 (al-Has(b).
39:67 y. n0. 6 (al-Quddas) y n0. 25 (al-Qdbid).
39:68 y. 63-1 (al-Hayy).~
40:35 y• 11-3 (al-Murakabbir).
40:60 V. 1-3 (Alláh).
41:11 V. 61-2 (al-MuhyO y 97-3 (al-Wárifl.
41:41-42 y. n0. 54 (al-Haqq).
4~76
41:46 V. 12-3 (al-Jáliq).
42:11 V. 9-2, 9-3 (al~cAzFh. 11-2 (al-Mutakabbir)
y 42-2 (al-Yalit.
42:27 V. 22-2 (al-Bñsit).
42:51 V. 53-2 (al-Wakfl).
45:15 V. 12-3 (al-JJliq).
47:7 NI. o0. 58 (al-Walt»
47:31 NI. 32-2 (al-Jabír) y no. 36 (al-JabÍ)-).
48:2 NI. n0. 50 (al-Wadúd) y n0. 53 (al-=ahrd).
48:10 NI. 69-3 (al-Qadir).
50:15 y~ n0. 62 (al-MuYd).
50:16 NI. 42-2 (al-YatE!).
50:44 V. 87-2 (al-Yárnf).
51:56 Alusión en n0. 55 (al- Wa/dt>.
51:58 NI. rl. 56 (aí-Qawt).
53:8-9 NI. Ka.~f “Preámbulo (istil-zlál)”.
55:7-9 NI. 23/24-1 (al-Jáfid al-Ráfi5.
55:29 NI. nota a n0. 40 (al~cAIt) y n0. 62 (al-Mu0íd).
57:3 y. 73/74-2 (al-Awwal al-Ajir); n0. 56-57
(al-QawFal-Matfn) y nota dc n0. 61 (al-Mubdi’).
57:7 NI. 53-3 (al-Wa/dl).
57:18 NI. 21-2 (al-Qábid).
57:27 y. 95-3 (al-BadF0).
58:7 y. 42-2 (al-Yak!) y n0. 61 (al-Mubdi’).
59:22 NI. n0. 24 (al-Ñ4llám).
59:23 NI. nota a 11-3 (al-Mutakabbir).
4??
59:24 NI. 11-3 (al-Mutakabbir), 13-2 (al-Sari’)
y 14-2 (aí-Musawwir).
62:1-2 NI. 50-3 (al-&tij.
65:3 NI. 41-2 (al-Ha.sfb).
67:2 NI. 32-2 (al-JabFr).
67:14 V. nota de n0. 36 (aI-Lat¡fl.
68:4 NI. 34-2 (aí-tAziin).
70:6-? NI. rl. 66 (al-Mumfi).
72:26-28 NI. rl. 60 (al-Muhst).
73:9 y. 52-2 (al-Wakti).
73:20 y. 21-2 (al-Qábid) y 68-3 (al-Sainad).
78:6-7 NI. 48-2 (al-Wadad).
83:7-10 NI. 23/24-2 (al-Jáfid al-Rail).
83:18-21 V. 23/24-2 (al-Jáfid al-Ráfl9.
85:16 y~ 11-2 (al-Mutakabbir).
95:4-5 y. 23/24-2 (al-Jáfid al-Ráfi’)
112:1-4 y. 68-1 (al-Sainad).
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VIII. LA TRADUCCIÓN DE LOS NOMBRES DE DIOS
EN DIVERSAS OBRAS (INGLÉS, FRANCÉS Y ESPAÑOL)
1. Lista de las obras contrastadas y siglas correspondientes:
ABBOUD A. y CASTELLANOS II.; traducción del Sagrado corán, cd. Arábigo-
argentina ‘El Nilo’, Buenos Aires, Y cd., s.d. (C)
ABDUL HAMID FARID; Prayers of Muhamniad, the Messenger of God, Technical
Printcrs, Karachi, Pakistán, s.d., cap. XLVII, “The Attributes of Alláh the
Exalted”, pp. 267-270. (1?)
ANAWATI, U. C.;’ Un traité des noms divins de Fakhr al-Din al-R~zT (]e Lawñmi0
al-bayyinárff-l-asrnd’ wa-l-s~fát)”, en Arabic and Islamic Studies in honor of
Hamilton A.R. Gibb, (ed. U. Makdisi), Brilí, Leiden, 1965, pp. 36-52. (A)
ASíN PALACIOS, M; El justo medio en la creencia: compendio de teología
dogmática de Algacel, Madrid, 1929, 555 pp. (y. extractos y glosas del
Maqsad en e] “Apéndice III” pp. 435-471). (P)
BAYRAK, Tosun; The Most Beautfful Names, Threshold Books, Putney, 1985, 164
pp. (T)
BURCKHARDT, T.; Símbolos, (Sophia Perennis), Olañeta Ed., Barcelona, 1982,
versión castellana del francés Symboles, por E. Gutiérrez: y. “Extractos del
comentario de los Nombres Divinos por el Imam Ghazzali”, pp. 63-7% {B)
481)
GARDET, L.; “a/-Asmñ’ al-husná”, Eh?, 1, pp. 735-739. (1)
GAZÁLI, Abú Hamid; The Ninervnine Beautiful Names of God (Al-Maqsad al-asnñ
ff~arh marani asmá’ Allñh al-husná), traducción y notas de D. B. Burreil y
N. Daher, Ihe lslamic Texts Society, Cambridge, 1992, 205 pp. (H)
Ninety-nine names of Gori in Lvlam, trad. parcial del Maqsad por R. Ch.
Stade, Daystar Press, Ibadan (Nigeria), 1970, 138 pp. (5)
LONGAS BARTIBÁS, P.; Vida religiosa de los nwriscos, Centro de Estudios
Históricos, Impr. Ibérica, Madrid, 1915; ed. facsímil, Granada, 1990, pp. 111-
122. (M)
RAZJ, Fajr al-Din, Traité sur les Ncms divins, traducci6n y notas por M. Gloton,
Dervy-Livres, París, 1986 (vol.I) y 1988 (vol. II). (G)
YAKIT, Ismail, TUrk-Islám kiilrllrúnde ebced hesabi ve tarih dilseirme, Estambul.
1987. (En caso de que figuren dos distintos, primer número uzbjad. No se
cuenta el alif-lám del artículo).
tODA MUHAMMAD, AbU Yazid; al-Nafahát al-9adiyya (sobre los ejercicios de
la rarfqa naq&bandivya), Dar al~tabaca al-Muhammadiyya. El Cairo, 14(>9
H.11989: y. cap. sobre las cifras correspondientes a los nombres, Pp. 55-57.
(En su caso, segundo número afr9ad).
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2. Traducciones de los 99 nombres
(según la lista de Walíd b. Musílin al-Dima~qT)
(All~h: 66; Alá P).
aI-Rahmán: 298; Misericordioso P; Le Tout-Miséricordieux G; the Merciful One 5;
el infinitamente Bueno [en SI mismo] B; le Bienfaiteur A, 1; Graciabilfsimo C;
Clemente, Piadoso [de buenos y malos en este mundo] M; The one who wills mercy
and good for alí creation... T; the Beneficent, the Gracious, the Compassionate F; The
Infinitely Good 1-1; le Miséricordieux 1.
al-Rah¡m: 258; Compasivo P; Le Trés-Miséricordieux G; the Compassionate One
5; el Misericordioso B; le Misérícordíeux A; Misericordiosísimo C; Piadoso [de los
buenos en el otro mundo] M; the Compassionate, te Beneficent Lord [the source of
infinite mercy and beneficence, who rewards with eternal gifts the ones who uses His
bounties and beneficence for the good] T; the Merciful F y H; le Compatissant 1.
al-Malik: 90; Rey P y C; le Souverain, le Roi 6,1; the King 5, F y H; el Rey E; le
Roi A; Rey [de este mundo y del otro] M; the Owner of the universe, of the whole
creation, the absolute Ruler T; te Sovereing Lord F.
a1~Quddiis: 170; Santísimo P y C; 1’Infiniment Sainí G; Ébe Mosr Holy One 5; el
Santo B; le Saint A, [au sens de Séparé] 1; Santo M; The most Pire nne T; the Holy
E 1-1.
aJ-Salñm: 131; Salud P; l’Jníégrité, la Sécurité, l’Absence de défaut, l’Iníací.
l’Indemne, la Salvation, le Salut, la Conservation, l’Exemption, la Sauvegarde, la
Préservation O; the Sound One 5; la Paz E; la Paix A, U e 1,; Salvador C y M;
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Peace, blessing. protection, salvation, salutation. The une who saves..., Ihe une who
is persisting...T; the Peace E; The Flawless 1-1.
aI-Mu’min: 137/136; Protector P y C; le Fidéle, le Confiant, le Sécurisant, Celui qui
est en sécurité, Celui qui rend fidéle, le Fidéle Sécurisant G; te Author of Safety
and Security 5; el Fiel E; le Fidéle A; Amparador M; the Illuminator [of the light of
faith in hearts], the Comforter, the Protector...T; the Keeper of faith, the Bestower
of Security, ihe Faithful E; ile Faithful H; le Croyant, [...en tant que source de
sécurité et de protection] 1.
aI-Muhaynún: 145; Vigilante P; le Surveillant, le Témoin, le Préservateur, le Fidéle
G; the Protector and the Guardian 5, T y F; el Vigilante B; le Tutélaire A; Celador
C; Mantenedor M; ile Guardian H; le Vigilant 1.
aI-tAziz: 94; Precioso P; l’Inaccessible, l’Irrésistible, Celui qui 1’emporte, Celui qui
fortifie, le Puissant-Irrésistible U; the Incomparable and Unparalleled One 5; el
Eminente E; le Puissant A e 1; Potentísimo C; Glorioso M; the ‘Victorious One...T;
the Mighty F; ile Eminent H; le Précieux 1.
aI-Yabb~r: 206; Enérgico P; Celui qu’on ne peut atteindre, Celui qui ne cesse de
réparer, le Contraignant, le Sans-cesse Réducteur, G; dic One Who Compeis His
Creatures tu Do as He Wills 5; el Reparador E; Celui qui eontraint A; Avasallador
C; Poderoso M; the Repairer of the broken, te Completer of tbe lacking, the one
who can enforce His will without any opposition T; the Compeller E y H; le Trés
Fort, l”’Oppresseur” Lauquel rien ni aucune volonté ne résiste], [Celuil qui remet en
état, qui restaure 1.
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al-Mutakabbir: 662; Soberano P; le Superbe G e 1; Celui qui se magnifie G; the
One Supreme in Pride and Greatness 5; el Altivo B; 1’Altier A; Soberbio C;
Grandísimo M; the Greatest T; the Majestic. the Superb F; The Proud H.
aI-J~liq: 731; Inventor P; le Créateur. le Déterminant, Celui qui caractérise, Celui
qui assigne on donne la mesure ou la norme G; the Creator 5, T, F y H; el Creador
B; le Créateur A; Creador C; Criador M; The one who creates from norhing T; le
Producteur, le Créateur des choses (sinónimo de a/-Sari’) 1.
aI-B~ri’: 214/213; Creador P; le Producteur U; the Maker 5; el Productor [el que
realiza o desarrolla la creación] B; le Créateur A; Renovador C; Formador M; The
one who orders His creation with perfect harmony, the Maker of Perfect Harmony
T; dic Maker orn of naught F;
The Producer II; le Producteur, le Créateur des dioses (sinónimo de al-Jáliq) 1.
al-Musawwir: 336; Formador P; le Formateur U; the Fashioner 5, F, H; El que da
la forma B; Celui qui faqonne A; Modelador C y M; the Shaper of Unique Beauty
[who shapes everythintg in the most perfect shape] T; l’Organisateur [qui ordonne
et compose les formes des choses] 1.
aI-GatThr: 1281; Indulgente P; Celui gui ne cesse de pardonner ou de recouvrir, (y.
al.-Gafir y al-Gafar) G; the Very Forgiving One S; El que está lleno de perdón B;
Celui qui pardonne A; Indulgentísimo C; Perdonador M; The one who accepts
repentance and forgives T; the Forgiver F; He who is fulí of forgiveness H;
l’Indulgent, le Pardonneur par excelence 1.
aI-Qahb~r: 306; Victorioso P; le Réducteur, le Contraigneur, Ceíui qui ne cesse
d’étre contraignant et réducteur, le Contraignant, U; the Dominaiting One 5; el
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Dominador, el Domador B; le Dominateur A, 1; Dominador C; El de la gran fuerza
M; the Ever-Dominating One 1; the Subduer, the Dominant, the Conquering, the
Almightv E; Tbe Dominator H; Celui qui toujours subjugue, [dominant et non point
dominé] 1.
aI-WahMb: 14; Donador P y M; le Donateur gracieux, Celui qui nc cesse de donner
gratuitemení O; tbe One Wbo Gives Freely, witbout Tbougbts of Compensation 5;
El que da B; le Dispensateur A; Dispensador C; the Donor of all...T; thc Bestower
F, H; le continuel Donateur, qui donne abondamment, sans rien recevoir en écbange
1.
aI-Razzáq: 308; Proveedor P; Celui qui nc cesse de pourvoir, Celui qui accorde
toujours la subsistance G; the One Who Provides Alí Sustenance 5; El que provee
B; le Pourvoyeur A; Sustentadorísimo C; Sustentador M; dic Sustainer T y F; The
Provider E y U; le Dispensateur de tous biens, qui dispense ce qui Lui plait 1.
aI-Fattáh: 489; Revelador P; Celui qul nc cesse d’ouvrir, celui qui ne cesse
d’accorder la victoire, celui qui ne cesse de trancher ou de prononcer O; He Who
Opens Ml Things 5; El que abre el camino del éxito o de la victoria B; Celui qui
ouvre A: Juzgador C; Conquistador M; the Opener T, F y U; the Solver, the Easer
of alí [that is locked, tied and hardened] T; the Reliever, the Judge E; le Victorieux,
)e Juge, le Révélaní 1.
aI-’AIim: 150; Conocedor P; le Trés-Savant, l’Omniscient O; te Omniscient [One]
5 y U; el Omnisciente E; 1’Omniscient A; Omnisapiente C; Sabedor M; dic One who
knows ah T; te Al1-Knowing, te Knower F; Connaissant de fagon parfaite tout ce
qui est connaissable 1.
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al-Qábid: 903; Entristecedor P; Celui qui rétracte G; the One Who Withholds and
Provides thc Means of Subsistence as He Wills (a1-q~bid al-b~sit) 5; El que contrae,
aprieta o coge B; Celui qui retient les gráces ct les bienfaits A; Ceñidor C; El que
se franquca M; the One who constricts T; the Restrainer, the Withholder F; He who
contracts H; Qui resserre 1.
aI-B~sit: 72; Consolador P; Celui qui dilate G; (y. al-qábid) 5; El que ensancha, que
reparte los favores E; le Munificent A; Abastecedor C; El que acoge M; dic One who
releases T; the Extender, dic Enlarger, the Spreader F; He who expands H; qui dilate
(les vies, les coeurs) 1.
aI-J~tid: 148?; Humillador P; Celui qui abaisse 0, 1 y A; dic One Who Abases the
Unbiliever S; El que abate E; Degradador C; El que deprime M; the Abaser T, F y
H; qui humilie 1.
aI~R~fie: 351; Exaltador P y C; Celui qui ¿léve G; the One Who Exalts the Believer
5; El que alza E; Celui qui ¿léve A; El que eleva M; the Exalter T, F y H; qui éléve
en dignité 1.
ai-Mu9zz: 117; Ennoblecedor P; Celui qui confére la puissance irrésistib]e U; dic
One Who Raises to Honour 5; El que honra B; Celui qui exalte A; Honrador C y M;
the One who Honors T; dic ¡-lonoerer, tibe Strengthener, dic Exalter F; Tite Honourer
H; qui donne honneur e force 1.
aI-MudiII: 770; Envilecedor P; Celui qui rend vil O; the One Who Abases 5; El que
envilece B; Celui qui humilie A; Humillador C; Envilecedor M; the One who
Humiliates T; te Dishonourer; te Abaser, the Humiliator F; He who humbles H;
qui donne bassesse et avilissemení 1.
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aI-Samfl 180; Oidor P; l’Oyant, Celui qui est trés a l’écoute O; the AlI-Hearing
!One] 5, T, F y H; El que todo lo oye B; GeNl gui entend A; Omnioyente C; El que
oye M; the Hearer F; l’Audiant 1.
al-Basir: 302; Vidente P; le NIoyant O e 1; Celui qui regarde O; tibe AlI-Seeing [One]
5, 1. F y H; El que todo lo ve B; Celui qui voit A; Omnividente C; El que ve M.
al-Hakam: 68; Providente P; l’Arbitre, le Juge, Celui qui décide, tranche ou
prononce O; the Arbiter 5; el Arbitro B; le Juge A; Juez C y M; the One who
Orders, tibe Bringer of jusdee and truth T; tibe Judge E; libe Arbitrator 1-?; le Juge en
son acte de souveraine décision 1.
aI~cAdI: 104; Justo P; le Juste U, A, 1; l’Equitable, Celui qui rétablit l’équilibre,
l’Equilibrant, Celui qui compense U; the Just [One] 5, T, F y H; el Justo B;
Justiciero C; El que juzga siempre conforme al derecho M; the absolute Justice T;
the Equitable F; qui est Justice supreme 1.
aI-Latif: 129; Bondadoso P; le Subtil O e 1; Je Subtil-Bienvei]lanr, ]‘Imniaíéiie]. le
Dieu de gráce U; the Subtle One 5 y F; el Sutil, El que todo lo penetra E; le
Bienveillant A, 1; Sutil C; Piadoso M; the Most Delicate, Fine, Gentie, Beautiful One,
the One who knows the finest details of beauty, the Maker of a delicate beauty, the
Bestower of beauty upon His servantis T; tibe Gracious E; libe Benevolent H.
al-Jabir: 812; Sagaz P; le Bien-Informé, le Trés-Inst.ruit, Celui qui instruit O; the
AII-Cognizant One 5; El que está informado de todo B; le Sagace A, 1; Omnímodo
C; Conocedor de los secretos M; te One who is aware of the hidden inner
occurrences m everything T; tibe Aware F; libe Totally Aware H; qui choisit, qui opte
librement 1.
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al-Halim: 88; Manso P; le Longanime. le Trés—Clément U; tibe Non-Precipitate and
Forbearing One 5; el Indulgente B; le Longanime A; Tolerante C; Sencillo Nl; the
Oentle and Compassionate T; the Clement, the Forbearing F; The Mild H; Doué de
mansuétude, qui est lent á chátier L
al~cAzim: 11)20; Grande P; l’Incommensurable, l’Immense, le Magnifique, l’Éminent,
le Considérable O; dic Orear Une 5; cl Inmenso, el Magnífico E; l’lnaccessible A,
1; Magnificentísimo C; Grande [cuya grandeza no se puede imaginan M; the Greatest
T; the Magnificent F; the Tremendous F y H.
al-Gañir: 1286; Perdonador P; le Tout-Pardonnant G; the Most Forgiving Une 5 y
T; El que perdona E; Celui qui remet les péchés A; Indulgente C; Perdonador M; tibe
Forgiving F; ile A1l-Forgiving H; le Trés Indulgent 1.
al-Sakñr: 526; Agradecido P; le Trés-Reconnaissant, le Trés-Remerciant, Celui gui
accrott infiniment, le Remercié, le Reconnaisseur G; the Une Who Expresses
Thankfulness by Rewarding Bounteously 5; el Agradecido B; Celui qui reconnait les
bienfaits A; Retribuidor C; Digno de gratitud M; the Une who repays a good deed
with a much greater reward T; the Grateful F y H; tibe Appreciative, the Responsive
F; le ‘Trés Reconnaissant” 1.
aI-’AII: 110; Excelso P; le Sublime, le Trés-Haut, 1’Élevé O; the Most High [Une]
5 y H; el Altísimo B; le Trés-Haut A; Altísimo C y M; the Highest Une T; the High,
the Sublime F; le Haut 1.
aI-KabYr: 232; Magnífico P; le Orand-sans-limite O; dic Grand Une 5; el Grande B;
le Grand A e 1; Grandísimo C y M; the Greatest... T; te Great F y H.
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al-Hafiz: 998; Conservador P; le Préservateu¡; le Conservateur, Celul gui garde O;
dic Preserver S, T y F: El que vela por el mantenimiento de todo B; le Gardien
vigilant A e 1; Preservador C; Guardador M; the Une who remembers all..and keeps
in His memory...T; tibe Protector T y F; tibe Guardian E; ‘11w AII-Preserver 1-1.
aI-Muq¡t: 550; Alimentador P; Celui gui fortifie et préserve en sustentant, Celui gui
sustente, Celui gui produil la subsistance. le Préservateur. le Puissat-Fortifiant G; He
Who is Cognizant and Capable of Providing His Creation With Everything it Needs
S; El que asegura la subsistencia de todo, que da la fuerza B; Celui qui nourrit A;
Proveedor C; Gobernador M; the Nourisher of alí creation T; the Feeder, the
Sustainer, the Strengthener F; ile Nourisher H; le Nourricier [source de force 1], le
Témoin O e 1; le Déterminateur, le Présent 1.
aI-Hasib: 80; Suficiente P; Celui qui tient tout en compte, Celui qui demande des
comptes, Celui gui suffit, le Trés-Noble O; He Who Satisfies the Needs of Ah
Creation 5; El que cuenta todo B; le Suffisant, Celui gui demande des compes A;
Juzgador C; Contador M; dic Une who takes account [of alt aud everything that His
creation does or is subjected to] T; the Reckoner F y H; le Calculateur, Celui qui
régle les comptes, qui donne suffisance, gui demande [.jj compte 1.
al-Valil: 73; Majestuoso P; le Majestueux G, A e 1; Celui qui rend majestueux, Celui
gui est digne de majesté U; tibe Sublime Une 5; el Majestuoso E; Majestuosísimo C;
Noble M; Lord of Majesty and Might T; the Majestie F, 1-1; Digne de vénération 1.
al-Karim: 270; Generoso P; le Trés-Généreux, le Noble-Généreux, le Trés-Noble U;
tibe Selflessly Generous Une 5; el Generoso E; le Généreux A e 1; le Noble A;
Generosísimo C; Honrado M; the Generous One T; the Bountiful, the Uenerous F y
H; DomÉ de libéralité, qui fixe la mesure de la génerosité. de qui vient tout noblesse,
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qui pardonne les fautes 1.
aI-Raq¡b: 312; Guardián P; le Vigile, le Vigilante, Celui qui observe O; the One
Who Whatches AII 5 y T; El que todo lo observa B; le NIigilant, Celui qui contróle
A; Veedor C; Reconocedor M; the loving merciful Watcher T; the Watcher, the
Watchful F; ile AII-Observant H; le Gardien jaloux 1.
aI-Mu5ib: 55; Complaciente P; Celui qui exauce, Celui qui répond G; the Une Who
Responds to Every Need 5; El que responde, aprueba, concede B; Celui qui exauce
les voeux A; Exorable C; Respondedor M; teh One who responds [to alí the prayers
or needs of His servantsl T; the Responsive, the Hearkener [to prayer] F; ile
Answerer of prayers H; l’Agréant, gui exauce les priéres, gui s’empresse á satisfaire
les besoins des créatures, qui les prévient 1.
aI~W~sic: l3’7; Inmenso P; l’Ample, le Vaste, le Tout-Englobant U; dic One Whose
Capacity is Limitless 5; el NIasto, El que todo lo contiene B; le Libéral A;
Omnipresente C; Bastador M; the Limitless vastness, [the endlessness of His
tolerance] 1; te NIast F y H; the AlI-Embracing, the Comprehensive F;
l’Umniprésent, qui embrasse et contient toutes choses 1.
aI-Hakim: 78; Sabio P; le Trés-Sage G; the Ultimately Wise Une 5; el infinitamente
Sabio E; le Sage A e 1; Sapiente C; Omnisciente M; the Perfectly Wise T; the Wise
F y H; Doné de sagesse, le Prudent dans Ses décisions 1.
aI-Wadñd: 20; Amoroso P y M; le Bien-Aimant et le Bien-Aimé, le Constant en
Aniour U; the Objecíively Loving Une 5; el Afectuoso E, l’Aimant A; Afabilísimo
C; the Une who loves...T; the Loving F; ile Lovingkind H; le Trés Aimant 1.
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al-Majid: 57; Noble P; le Trés-Glorieux O; the Most Glorious One 5; el
infinitamente Glorioso B; le Glorieux A e 1; Oloriosísimo C; Honorable M~ the Most
Majestic and Glorious T; the Olorious F; The AII—Glorious H.
aI-Bá9t: 573; Resucitador P.C y M; Celul qui ressuscite, Celui qui incite, qui suscite
O; the Quickener 5; El que resucita B; Celui qui ressuscite les mons A; te Raiser
[from death] T y F; The Raiserof the dead H; le Revivificateur 1.
al-Sahid: 319; Testigo P, C y M; le Témoin O, A e 1; le Présent, le Contemplant,
Celui qui pr6te témoignage, Celui qui a la conscience présente O; the Une Who
Witnesses and Knows Everything Manifest 5; el Testigo Universal B; te Witness
T y F; The Universal Witness H; qui connaitt le Mystére, qui est Présení 1.
al-Haqq: 108; Verdad P; le Réel O,?; le Vrai, l’Etre O; the Real Une 5; la Verdad,
lo Verdadero B; la Vérité A; Verdadero C y M; te Truth [whose being is ever
unchanged], te only True Existence T; Truth F y H; the True F; NIérité supréme 1.
aI-WakiI: 66 (y. Allah); Abogado P; le Gérant O e 1; l’Intendant, le Mandataire,
Celui a qui l’on confie U; the Ultimate and Faithful Trustee 5; el Guardián, El que
vela por los intereses B; Celui qui gére les intéréts A; Valedor C; Procurador M; the
Ultimate and Faitihful Trustee T; tibe Trustee, tibe Advocaze, the Representative F; The
Guardian Ii?; Celui á qui tout est confié, qui prend en charge tous les besoins des
créatures 1.
aI-Qawi: 116; Fuerte P; le Ttts-Fort, le Trés-Puissant U; the Perfecly Strong Une 5;
el Fuerte B; le Fon A e 1; Omnipotente C; Formador M; te Most Strong Une, the
Inexhaustible T; te Strong F y H; qui a pouvoir sur teutes choses 1.
491
al-Matin: 500: Robusto P; le Trés-Ferme, le Trés-Consiscant O; dic Perfecly Firm
Une 5; el Firme, el Inquebrantable E; l’Inébranlahle A, (dont Ja puissance est sans
borne] 1; Inquebrantable C; Firme M; the Perfect Une in His Strength and in His
Firmness T; dic Firm F y H; the Steady E.
al-WalT: 46; Amigo P; le Trés-Proche, le Tuteur, le Préposé, l’Auxiliare, le MaUre,
le Prévenant G: tibe Patron 5, E y H; el Patrono, El que ayuda B; l’Ami O, A e 1;
Defensor C; Abogado M; the Protecting Friend T y E; le Protecteur [au sens d’aide,
de défenseur], le Détenteur de 1’autorité 1.
al-Hamid: 62; Alabado P y M; le Trés-Louangé, Celui qui louange, Celui qui est
digne de louan2es O; the Ultimately Praiseworthy Une 5; el universalmente Alabado
E: Laudabilis A; Loable C; the Most Praiseworthy T; tlie Praiseworthy, the Laudable
E; ile Praised H; Digne de louange 1.
al-Mubsí: 148; Comprendedor P; Celui qui garde en compte O; the Absolute
Reckoner 5; El que tiene cuenta de todo en un libro B; le Comptable A; Omnisciente
0 Quien cuenta todas las cosas en número, en comprensión y en cantidad M; dic
Possessor of aB quantitarive knowledge, fthe Une wbo counts and
weighs...registering...J T; the Accountant, tibe Counter E; The Knower of each
separate thing 1-1; le Dénombraní, gui comprend el connait comprébensivement tornes
les choses nombrées et a pouvoir sur elles 1.
aJ-Mubdi’: 56; Productor P y C; Celui qui produit sans modéle, Celui gui donne
l’origine U; tibe Originator 5, T y E; El que es el Origen, que comienza E; l’Jnitiateur
A; El que crió las almas M; [Ihe Inventor] T; dic Producer F; The Beginner, ile
Cause H; l’Jnnovaíeur 1.
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ai-Mu9d: 124; Reproductor P y C; Celui gui réintégre, Celui gui fait revenir G; dic
Restorer 5, F y 1-1; El que todo lo devuelve a Sí mismo B; le Restaurateur A: El que
vuelve las almas a los cuerpos M; the Re-creator, the Restorer [to previous form] T;
the Reproducer F; Celui gui ressucite, qui fait “revenir” la créature aprés sa
destruction 1.
aI-Muhyi: 68; Vivificador P y C; Celui qui fait vivre G e 1; Ihe Une Responsible
for Life 5; El que da la vida B; Celui qui fait naitre A; El que resucita M; the Giver
of Life T; tibe Quickener F; Ihe Live-Giver H; le Créateur de la vie 1.
al-Mumit: 490; Mortificador P; Celui gui fait mourir O e 1; the Une Responsible for
Death 5; El que mata B; le Maitre de la mort A; Matador C; El que da la muerte M;
the Creator of death T; the Causer of death, the Destroyer F; The Slayer H; le
Créateur de la ¡non 1.
aI-Hayy: 18; Vivo E’ y M; le Vivant U e 1; the Absolutely Percipient Une 5; el
NIiviente, el Vivificador B; le Vivant A; Viviente C; the Perfeetly Alive and Ever-
Living Une T; the Alive F; The Living H.
al-Qayyúni: 156; Subsistente P; l’Immuable, le Subsistant-par-Soi G; the Self-
Subsisting Une 5; el Existente por Sí mismo B; le Subsistant A e 1;
Inmutabil[id]ísimo C; Mantenedor M; the Ever Self-Existing Une T; the Eternal, the
Self-subsisting F; The Self-Existing H; qui perdure en Lui-mSme et par Lui-méme,
gui régit et coordonne les créatures 1.
al-W~j’id: 14 (y. wahháb); Perfecto P; I’Upulent U e 1; Celui qui trouve, le
Nostalgique G; He Who has No Needs 5; El que encuentra, que inventa, que es real
E; Celui gui trouve A; Autoexistente C; Rico M; [¡te Une who] finds and obtains
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T; tibe Finder, tibe Perceiver E The Resourccfull 1-1; (le ParfaiO, auquel rien nc peut
manquer ni faire besoin 1.
al-Má5>id: 48; Ilustre P; the Glorified Une 5; el Glorioso B: l’Excellent [no
mencionado en la obra de al-R~zi] A; Excelso C; Honorable M; the Mosí Glorious
T; the Illustrious, the Noble F; The Magnificent H; le Noble, le Hauí 1.
aI-Wáhid: 19; Uno (único y sin par) P; l’Unique O e 1; le Seul 6: cl Unico B; [no
mencionado] A; Unico C; Uno M; the Une T y F; The Unique E.
(al-Ahad): 13; l’Un O; l’Un [par essence] 1; He Who is Uniquely Une 5; [no
mencionado] E, T, E y H; l’Un A; Uno C.
al-Samad: 134; Fin P; l’Impénétrable U e 1; le Soutien Universel, l’Indépendant,
l’Insondable U; He To Whom Une Turns in Every Exigency S; el Eterno. El que
tiene la Plenitud absoluta B; l’Immuable A; Sempiterno C; El que ni come ni bebe
M; the Satisfier of alí needs T; tihe Eternal Support of the creation F; Ihe Eternal H;
le Maitre. Celui qui régne 1; que nc troblent ni n’émeuvent les actes de Ses
adversaires, le Trés Haut en dignité, Celui que L’on prie et L’on supplie, en qui n’est
point de “creux” [negación de toda mezcla y toda posible división] 1.
al-Qádir: 305; Libre P; le Puissant G. A e 1; le Puissant-Déterminant, le Détenteur
du pouvoir normatif U; He Who Acts, or does Not Act, as He PIcases 5; El que es
poderoso sobre toda cosa B; Todopoderoso C; Poderoso M; the AII-Powerful [who
does what He wills..] T; the Able, ¡te Capable E; The AII-Powerfull H.
aI-Muqtadir: 744; PoderosoP y M; l’Intensément Puissant-Déterminant, le Détenteur
Absolu du pouvoir normatif U; (the “possessor of power” to a greater extení ¡tan al-
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qúdir) 5; cl Capaz, el que tiene el Poder supremo B; l’Omnipetent A; Prevaleciente
C; tibe Une who creates alí power and has total control over al] power T; dic
Prevailing. the Dominant, the Powerful F; AII-Determiner H; le Tout Puissant 1.
aI-Muqaddim: 184; Aproximador E’; 1’Antérieur, Celui qui précéde ou devance 6;
¡te Une who causes men te be near to Him 5; El que hace avanzar B; Celui qui fait
avancer A; Impulsor C; E] que hace adelantar M; tbe Bringer Forward 1 y F; tibe
Prometer E y H; tibe Expeditior E; Cclui qui approche ct donne Sa préférence 1.
aI-Mu’ajjir: 847/846; Alejador P; le Postéricur, Celui qui vient en dernier ou qui
retarde G; the Une who causes men to be distant from Him 5; El que difiere B; Celui
qui fait reculer A; Atrasador C; El que hace retrasar M; He who leaves whomever
He wills behind and delays advancement T; the Retarder, the Deferer F; ¡te
Postponer E y H; Celui qui éloigne et ¿carte 1.
aI-Awwal: 37; Primero P, C y M; le Premier U e 1; He who is Fist 5; el Primero B;
le Premier, l’Ancien des jours A; tibe First T, E y 1-1; (l’alpha) 1.
a¡-Ájir: 801; Ultimo P, C y M; le Dernier U e 1; He who is Last 5; el Ultimo B; le
Dernier A; the Last T, F y II; {1’omega) 1.
al-Záhir: 1106; Manifiesto P; l’Extérieur, l’Apparent G; the Manifest [Une] 5, E. T
y H; el Exterior B; le Visible A; Perceptible C; El que se revela M; the Outward F;
l’Evident, connu par preuve décisive, qui domine manifestement teutes choses 1.
aJ-Bitin: 62; Oculto P; l’Intérieur U; ¡te Hidden [Une] S, T, E y H; el Interior, e]
Oculto B; 1’Invisible A; Imperceptible C; El que se oculta M; tite Inward F; le
Caché, voilé aux sens, gui connali les choses cachées 1.
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aI-WáI¡: 47; Gobernador (86) P; le Maitre Trés Proche O; (tras Dú-l-9al~l wa-l-
ikrám) He who has charge over aH 5; el Gobernador B; le Protecteur A; Patrón C;
Abogado Nl; the sole Manager and Govemor [of tite whele creatiionj T; tite Governor
E; Tite Ruler H; le Régnant 1.
aI~Mutacáh: 551; Sublime (85) P; l’Exalté (“intensivo” de CAli) O; the Highly-
Exalted Une (tras walt) 5; el Supremo, el Altísimo en Sí mismo y por Si mismo B;
le Trés-Haut A e 1; Eminenttsimo C; Altísimo M; the Supreme Une T; tibe High
Exalted F; The Exalted H; l’Exalté, [sinónimo de aí-tAlfl le Haut [con una idea de
triunfo] 1.
aI-Barr: 202; Bueno (piadoso y benéfico, 77) P; le Bon, le Bienveillant, le
Bienfaisant, Celui qui fait le bien G; the Dutiful Une 5; el Recto, el Bienhechor B;
le Bienfaisant A; Beneficentisimo C; Honrado M; the perfect Doer of Good T; the
Righteous F; Tite Doer of Good 1-1; qui opére dans les coeurs la piété (birr) et est
source des bienfaits 1.
aI-Tawwñb: 409; Clemente (78) P; Celui qui ne cesse de revenir U; He who
constantly tums man to Repentance 5 y T; El que acepta el arrepentimiento, El que
lamenta B; Celui qui raméne á lui le pécheur A; Remisoriosísimo C; El que concede
el arrepentimiento M; ¡te Acceptor of Repentance, the Relenting F; Tite Ever-
relenting H; le “Repentant” 1.
aI-Muntaqim: 630; Vengador P, C y M; le Vengeur U e 1; Celui qui se venge O;
tite Avenger 5, E y H; el Vengador B; Celui qui tire vengeance A; the Great Avenger
T; chátiant qui Lui désobéit 1.
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aI-~Afuww: 156; Absolvedor P y C; Celui qui efface le superflu O; tite Une who
erases Sin 5; El que borra los pecados B; l’Indulgent O, A e 1; Indulgente M; tihe
Forgiver, the Eliminator of sins 1; tite Pardoner, the Indulgent, dic Mild F; The
Effacer of sins H; qui efface les traces des fautes sur les feuillets oú sont inscrites
les actions 1.
aI-Ra’ñf: 287/286; [el] Benévolo P y B; le Trés-Bienveillant O; tite Very Indulgent
Une 5; le Compatissant A e 1; Compasivo C; El que perdona M; tite AII-Clement T;
the Compassionate, tite Fulí of Pity F; The AII-Pitying H; l’Apitoyé, qui veut alléger
les fardeaux 1.
Málik aI-mulk: 212; Emperador P; le Possesseur du royaume G; tite Une wito itas
perfect Power over His Kingdom 5; el Señor de la Realeza B; le Maitre [Roi] du
Royaume A e 1; Amo del reino C; El de la realeza M; tite eternan Uwner of His
kingdom T; tite Uwner of Sovereignty F; Tite King of Absolute Sovereignity H.
j~ñ-I-5aláI wa-I-ikrám: 1100; Digno de gloria y honor P; le Possesseur/le Seigneur
de la Majesté et de la Générosité GIL; tite Une Possessed of Majesty and Honour 5;
el Señor de Majestad y Generosidad B; le Possesseur de la majesté et de l’honneur
A; Amo de la majestuosidad, loable C; El de la nobleza y el de la honra M; Lord of
Majesty ¿md Bounty T y F; Tite Lord of Majesty and Generosity H.
aI-Muqsit: 209; Juez equitativo P; Celui qui distribue avec équité O; the Ultimately
Equitable Une 5; el Equitativo B; l’Equitable A, O e 1; Equitativo C; Justiciero M;
the Equitable [Une] T, F y H.
aI-Yámt: 114; Reunidor E’; Celui qui réunit, synthéúse, le Totalisateur G; He wito
combines alí things in tite universe to accomplish His Purposes 5; El que congrega
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B; Celui qui rassemblera les itumains au jour du jugement A; Congregante C; El que
congrega M; tibe Gatiherer T y F; tibe Collector F; The Uniter H; le Rassembleur 1.
al-Gani: 1060; Rico P y M; le Suffisant-par-Soi, le Ricite-Absolu O; tite Ricit 5 y
H; el Rico. el Independiente, El que se basta a Sí mismo B; le Riche A e 1;
Autosuficiente C; tite Ricit Une [who is self-sufficient] T; the Self-Sufficient, tite
Absolute, the Independent, the Rich F; l’Indépendant 1.
al-Mugni: 1100; Enriquecedor E’ y C; Celui qui confére la suffisance, Celui qui
donne la richesse O; tite Enriciting Une 5; El que enriquece, que vuelve superfluo [lo
otro] B; Celui qui enrichit A; El que aparta M; tihe Enricher T, F y H; l’Enrichissant,
qui embellit 1.
(aI-Mutti): Celui qui comble A; tibe Bestower T y F; tite Giver F; Celul qui donne,
qui accorde (Ses dons) 1.
al-Máni’: 161; Defensor P y C; Celui qui refuse, qui interdit ou rend impossible U;
He who repels titose things detrimental to His creation 5; El que impide, que retiene
B; Celui qui refuse A; El que prohibe M; tite Une who averts harm from His creation
T; tite Preventer T y F; the Witholder, the Hinderer F; The Protector H; le Défenseur
tutélaire, le Gardien vigilant (idée d’interdire et supprimer les obstacles) 1.
aI-Dirr: 1001; Causa del mal E’; Celui qui contrarie, le Préjudiciable, le
Dommageable O; He who is Responsible for Evil 5; el Castigador, El que da el mal
B; Celui qui nuit A; Perjudicador C; El que daña M; tite Creator of Evil T; tite
Distresser F; Tite Punisher H; Celui qui afflige 1.
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al-NáIY: 201; Causa del bien P; Celui qui convient, le Profitable O; He wito is
Responsible for Geod 5; El que hace beneficiar B; Celui qui est utile A; Benefactor
C: El que beneficia NI; tite Creator of Good T; tite Profiter, the Propitious F; He wito
henefits H; Celui qul favorise 1.
al-Nñr: 256; Luz P y C; la Lumiére O, A e 1; tite Ligitt 5, T [...] y F; la Luz B;
Ligtit H.
al-Hñdi: 20 (y. wadñd); Guía P; le Recteur O; tite Guide 5, T, E y H; el Guía B; le
Ouide A, U e 1; Luz [de los cielos y de la tierra, que quía y encamina a los infieles]
NI; tite Une wito creates guidance... T.
aI-Badr: 86; Innovador P; iC Novateur, l’Inventeur, Celui qui est sans modéle O; tite
Matchless, Unequalled Une 5; El que crea ex nihilo, la Causa absoluta B;
l’Incomparable, l’Innovateur A; Uriginador C; Criador [de los cielos y de la tierra,
sin modelo ni figura] M; the Uriginator F [of the creation] T; the Inventor, the
Incomparable E; Tite Absolute Cause H; le Créateur-Inventeur, qui est au
commencement de tout, qui est Lui-méme Premier absolument, et rien n’est
semblable á Lui 1.
aI-Báqi: 113; Eterno E’; le Permanent O; the Everlasting [Une] 5, T. E y H; El que
queda, que dura B; Celui qul demeure, l’Eternel A; Permanente C; Perdurable [cuya
duración no tiene principio ni fin] M; the Enduring E; l’Éternel gui permane sans
fin 1.
al-Wárit: 707; Hercdero P y M; l’Héritier O e 1; the Inheritor 5, F y H; el Heredero
de toda cosa B; l’Héritier A; Heredador C; tite ultimate Initeritor T; tite Meir F; qui
permane aprés l’annihilation des créatures 1.
499
al-Ragid: 514; Director P; Celui qui agit avec droiture, Celui qui dirige avec sagesse
O; the Absolutely Judicious Cuide 5; El que dirige con rectitud B; Celui qui dirige
A; Rector C; El que encamina M; tite Righteous Teaciter T; tite Guide to tite right
patit, tite Director E; Tite Rigitt in Guidance 1-?; le Conducteur, qul dirige avec justice,
gui méne sur le chemin du Bien 1.
aI-Sab~r: 298; Paciente P y M; le Trés-Constant O; He who times alí things
perfectly 5; el Paciente, El que concede un largo plazo B; le Patiant A; Umnipaciente
C; tite Most Patient Une T; tite Patient F y H; le Trés Patient, lent au chátiment, gui
agit toujours au temps opportun 1.
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IX. EL SISTEMA ALFANUMÉRICO DE LA ESCRITURA ÁRABE’
Introducción
Para comprender numerosos textos contenidos en obras de autores sufíes,
tanto en árabe como en otras lenguas de escritura arábiga, resulta imprescindible
tener algunas referencias básicas sobre las aplicaciones del sistema alfanumérico del
alifato. El más conocido de los usos del ab9ad simple, análogo a nuestro empleo de
los números romanos, es un USO común: se trata de emplear el orden alfanumérico
para numerar y ordenar, p. ej., los capítulos de un libro. Utros usos son menos
conocidos y están, en algunos casos, restringidos al ámbito de la literatura sufí. Por
el interés de las aplicaciones relacionadas con los nombres divinos, parece
conveniente incluir aquí una breve introducción a este tema -en general desatendido-
que constituye de hecho una rama de la ciencia de las letras (0ilm al-hurúf.
La palabra ab5ad designa el sistema numérico del alfabeto árabe o alifato,
llamado en árabe abadiyya. Este término se compone de las cuatro primeras letras
del alifato -las vocales no se cuentan- por orden de equivalencia numérica: 1. 2, 3,
4 (letras al¿fb-5-d).
1. 1. Valores del ab9ad simple
Las correspondencias numéricas de las letras del alfabeto árabe según el orden
llamado “oriental” son las siguientes:
Las notas de este apartado relativo al abad han sido tomadas, cuando no se indica otra cosa,
del libro del Dr. Ismail YAKIT, Ttirk-islátn ka/garande ebeed hesabí ve tarih ¿¡Ñsúrme, Estambul,
1987, pp. 23-53.
2 Para cuyo estudio remito al capítulo magistral que a] tema ha dedicado O. Gril dentro de la obra
conjunta de M. Chodkiewicz et ahí, Ibn cArabi~. Les Illuminations de la Mecque, Sindbad, París, 1988,
Pp. 383-487.
5()2
oíl//a uf con hamzo y soporte = 1 ; b = 2 ; = 3 ; d = 4 ; h ¡ <o tú’ >n.orbñta) = 5
h = 8 t = 9; y/vrw = 6 ,- z = 7 , - - 7’ sin puntos/al¡fmo¿pñra = 10; k = 20; ¡ =
30, in = 40, n = 50; s = 60; tayn ) 70;f= 80; s = 90; q 100; r = 200
= 300; t = 400; t = 500 ; j = 600; d = 700; d = 800; z = 900: g 100<)
Tradicionalmente estos valores se memorizan vocalizando en el mismo orden
esta secuencia de grupos de letras: Alif-b9d hwz hzy klrnn s’f~ qdt jd dzg.
Estos son los valores que se emplean en el ab9ad “simple” u “original” y con
los cuales se obtienen los valores de las letras en los otros tres sistemas raramente
empleados.
En el Uccidente islámico puede emplearse el llamado orden “occidental” en
el cual se observan las siguientes variantes:
s = 60; d = 90; s 300; z = 800; g = 900; == 1000. (Alif-b53dhwzhty klmn
s0fd qrst ftd zgsj
Estos alfabetos son empleados según Ibn cArabT por la Gente de las Luces
(ahí al-anwar) y por la Gente de los Secretos (ahí al-asrúr) respectivamente y
corresponden pues a distintas modalidades de conocimiento3.
A las letras de las lenguas turca, persa u otras de escritura arábiga que no
existen en árabe se les ha asignado el valor de una de las letras árabes gráfica y
fonéticamente semejantes. P. ej. la letra “p” cuenta como “b”, etc. CL op. cit. p. 37.
Cf? Chodkiewicz, Océan, p. 185, nota 29. Otros éjemplos del cómputo ab9ad por parte del ~ayj
pueden consultarse en esta misma obra, ibid., p. 93. Desafortunadamente el autor no explica el modo
de cálculo que denomina 5azm sagír y según el cual -cuya fuente no se cita- la basmala equivaldría
a 72. Esto no corresponde a los sistemas ‘simple’ y ‘menor’ que aquí se exponen. En sistema menor,
la basrnala equivale a 90 (sin contar los tres ab]’ implícitos), aunque si el nombre Alláh (equivalente
a 18) no se contara, la suma daría un resultado de 72, en cuyo caso talo equivalencia constituiría un
error. V. también otras aplicaciones del sistema alfanumérico de representación en Coniemnplaciones,
pp. 33-34 y 113 (nota 13), y en KaÍJ 39-2 (nota 3).
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Hay varias modalidades, diversos procedimientos dc cómputo abad: simple,
menor, grande y mayor. En los cuatro se siguen las equivalencias del “orden
oriental”. Aquí no se van a tener en cuenta las variantes del “orden occidental”.
En los cuatro sistemas, los valores de las letras representadas gráficamente -
sin incluir las duplicadas con garida en ningún caso, contando la 1dm del anículo en
todos los casos y, en ocasiones. el alif implícito aunque no esté gráficamente
representado en árabe (p. ej. el al¡fde prolongación de ra/iman o el alif omitido en
la grafía de bismY- se suman para obtener el valor numérico de la palabra o grupo
de palabras en cuestión.
Las vocales “a, i, u” no se cuentan, ya que no se reflejan en la escritura. Sin
embargo, ha de tenerse en cuenta que á=1 (pues contiene ah~, 1=10 (pues contiene
una ‘y’) y u=6 (pues contiene una ‘w’).
El altf sólo, con hamza o con madria cuenta 1. La hainza sin soporte no
cuenta (p. ej. samñ’= 101; &itd’ = ‘701; cf. op. cit., p. 41). Si va con soporte wdw o
yd’ sin puntos entonces, o bien se cuenta 1 por la hainza más 6 ó 10 por los
respectivos soportes (y. p.ej. mu’min = m-w-’-m-n o bdri’= b-ahf-r-y-’; así en TUrk-
islám...) o bien se cuenta sólo el valor del soporte sin contar la hamza (cf. al-Nafahdt
al-5adiyya, y. mu’min = 136 -en lugar de 137-; bar!’ = 213 -en lugar de 214-, etc.).
Esta variante distingue pues dos escuelas de cómputo: en las equivalencias de los
Nombres de Dios se hacen constar ambas posibilidades. En cualquier caso, puede
decirse que predomina la tendencia a no contar la hanna en ninguna de sus
“En general no se cuenta el ahí implícito omitido en la escritura. Excepcionalmente se cuentan
en la basmala -la fénnula ~ los tres implícitos, de otro modo la
suma sería 783. V. abajo en detalle.
La regla seguida en general, no obstante, es que no se cuentan. Por ejemplo, en los casos de -
aI~f con mailíla que equivale fonológicamente a a4f con hatnza más aftt de prolongación, únicamente
se cuenta el ah]’ representado gráficamente. Así Ájir = fl-óO0+200 = 801.
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manifestaciones, contabilizando sólo sus soportes gráficos. Se observa en general una
falta de rigor en el tratamiento variable de la hamza y del alij implícito.
2. 2. El abflad “simple”
El primer sistema es el cómputo alfabético original o “abad simple”,
literalmente “pequeño” (sagír), y es el de uso más itabitual y extendido. Consiste en
emplear en la suma los valores asignados a cada letra. (El uso de los restantes
sistemas es más restringido).
Véanse los valores asignados a cada letra en la tabla que figura supra.
Ejemplos de cómputo simple:
1. Bisznj-LlAhi-j-Rahmáni-l-Rah¡m:
b-(al¡f ¡mpl¡c )-s-m 1 l-(ahfl-h-l-r-h-m-<alif)-n-l-r-h-y-m
2±1+60-i-40±30±30±1±5±30±200+8±40±l±50+30±200+8+10+40= 786
(Se cuentan las letras implícitas)
2. Lá iláha il(l)á-Lláb (La duplicación de >1< en ilíd no se cuenta porque no
está gráficamente representada):
30±l±l+30±(1)+5+1±30±l+1+30±30±(l)±5= 165 (así en op. chi pero 167
si se contaran el alif de prolongación implícito de iláha y el alif de
prolongación implícito de AllJh como se han contado en la basmala).
3. Muham(m)ad : m-h-m-d = 40±8±40±4= 92
505
2. 1. El abflad menor
El segundo método se llama “cómputo menor” y consiste en emplear la tabla
de valores que se obtiene al realizar la siguiente operación con los valores del
cómputo original: al valor de la letra en ab9ad original “simple” -siempre que sea
mayor de 12- se le restan 12 unidades; al resultado -si es mayor de 12- se le vuelven
a restar doce unidades, y así sucesivamente hasta que el resultado sea un número
menor de 12. Este resultado será el valor asignado a la letra correspondiente en este
sistema. En dos casos -letras >s< y >jc el resultado final es cero.
Por ejemplo, las letras con valores de 1 a 10 mantienen los mismos valores
porque son cifras menores que doce. A partir de la >k.c, se resta: 20 - 12 = 8, luego
k = 8 en cómputo menor; 50 (letra >n~c) - 12 = 38; 38 - 12 = 26; 26 - 12 = 14; 14 -
12 = 2, luego n = 2 en cómputo menor.
2. 2. Valores del abjad menor
aftf= 1; b = 2; V = 3; d = 4; h = 5; w = 6; z = 7; ti = 8; = 9; y = 10;
k = 8; 1 = 6; ni = 4 ,~ n = 2;s=.~~;ÁCayn)=1O;f=8;s = 6; q = 10; r
=8;~=6;r=4;t=2 j=---•d=lO•d=8•z =6;g= lO.
- . 3. 1. El abjad grande
El tercer cómputo se llama “ab9ad grande” y consiste en asignar a cada letra
el valor obtenido de la suma de los valores de las letras de su nombre en abab
simple. Por ejemplo, la letra >bc se llama bá’, escrito en árabe b-alif, es decir, 2+1
= 3 (pues la hamza no cuenta). La >m< se llama en árabe mfln, escrito m-y-m =
40+10+40 = 90. La >g< se llama gayn, escrito g-y-n = 1000±10±50= 1060, etc.
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3. 2. Valores del abjad grande
¿¡¡¿1= 111; ba’ = 3; %?n. = 53; dúl = 35; ha’ = 6; wúw = 13; zú’ = 8: hú’ =
9. ¡a’ = 10;va’=J1;kúf=101;lúrn=71:mrm=90;ntin=106.’srn=120
:Á0ayn)=130;fú’=8];s&d=95;qáf=]8/;rú’=2OlJrn=360;¡a =
40] tú’ = 50] ;jd’ = 601 <IdI = 701; dad = 805; zú’ = 901; gavn = 1060.
4. 1. El abflad mayor
Finalmente, el “ab5ad mayor” consiste en emplear los valores que resultan de
la suma de los valores de las letras de que se compone el nombre árabe del valor
numérico correspondiente a cada letra en al4ad pequeño u original.
Por ejemplo, la letra >hc (ha’) equivale a 5 en abad pequeño. Cinco en
árabe se escribe jamsah (ta’ marbata= >h< a efectos de cómputo). Así pues,
j1600±m/40-i-s/60-i-h15= 705. La letra >q< vale 100. Cien en árabe se escribe m-ahf-
al¡f-h (hamza con cualquier soporte es igual a al¡f a efectos de cómputo), es decir,
40+1+1±5= 47
Desde luego, ha de tenerse en cuenta que para realizar cualquiera de estos
cómputos a partir de una transcripción seda preciso que tal transcripción siguiera el
sistema empleado aquí.
4. 2. Valores del ab5ad mayor
al¡f = /3; b = 611 ; 9 = 1035; d = 278; h. = 705; w = 465; z = 137; ti = 606
t = 535;y=575;k=630;l=1090;m=333;n=760;s=520;c<cayn)
= 192 ;f= 651 ; s = 590; q = 47; r = 502 ; = 1077; t = 320; = 747 ;j =
512; d = 179; d = 653 ; z = 577; g = 111 -
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5. Aplicaciones
Para relacionarse con el abad es importante considerar que, en el contexto
en que se emplea, el árabe es considerado en tanto que lengua de la revelación
coránica, lo cual le confiere un carácter especial como soporte de contemplación. En
cualquier caso, la significación de los valores simbólicos tiene, para los sufíes,
carácter providencial. El abad no es sólo un método para cifrar nombres o fechas,
sino también un procedimiento hermenéutico por medio del cual, según tal criterio,
pueden contemplarse en los textos las luces de significados insospechados.
Veamos un ejemplo de fecha cifrada. En uno de los versos de un poema a Ibn
cArabí un tal Muhammad b. Saed fecha el año de su fallecimiento, el 638 de la
hégira, diciendo “murió (múta) un Polo (qutb”~) magnánimo (huniñm)”.
múta = m-i-alif±t= 40+1+400 = 441; qutb = q-s-t±b= 100+9+2 = 111; humúm
= h±m±alif±m= 5+40±1±40= 86; en total 441+111±86=638, año de la defunción
de Ibn cArabTS La obra de 1. Yakit provee en su obra TUrk-islám ktiltllrllnde... un
capítulo entero de ejemplos de esta clase de epitafio poético con fecha cifrada.
En el apartado llamado “La traducción de los Nombres de Dios damos los
valores de los 99 Más Bellos Nombres de Dios en el orden de la lista de WalTd. Para
obtener el valor añadido por el artículo determinado súmese 31 (alif±l=1+30) a esta
cifra. En caso de discrepancia entre los valores asignados en las obras mencionadas,
damos primero el valor que figura en Tiirk-islánt.. y, seguidamente, separado por una
barra, el valor que figura en al-Nafahát al-9ñdiyya. En esta última obra -sobre las
práctic4s de una tarfqa naq&bandiyya- se especifica que los iniciados a quienes se
indica que practiquen la repetición de un nombre determinado como dikr o ejercicio
personal de rememoración tras sus oraciones rituales, itan de hacerlo repitiéndolo el
Cf. Isrilahaz, cd. Beirut, p. 20.
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número de veces equivalente a su valor numérico en sistema ab’~ad, que es “el
número correspondiente al nombre (wafq a/-iNri)” (p. 53). También se mencionan,
por ejemplo, cinco fórmulas que el practicante de tal método espiritual ita de repetir
258 veces al día: número correspondiente al valor alfanumérico de una de tales
fórmulas, el nombre Rahiin. A estas equivalencias numéricas se concede en
definitiva, muy en especial en el caso de los Nombres divinos, un valor técnico. Cf.
Nafahat, pp. 53-57, donde se incluye la tabla de correspondencias numéricas de los
nombres.
Entre las aplicaciones de este método alfanumérico, una de las más
recurrentes en la obra de Ibn cArabí parece ser el empleo de un número o grupo de
números para cifrar una letra o un grupo de letras que es a su vez referente simbólico
de lo significado (y. p. ej. Ka.~f 39-2). Utras aplicaciones insólitas cabe mencionar,
tales como la predicción que un amigo de Ibn cArabT le hizo en Fez, tiempo antes de
que la batalla tuviera lugar, sobre la victoria de los almohades en Alarcos, el año 591
h./1 195, a la cual se habría referido Dios en la aleya que dice: “Te hemos concedido
una clara victoria (C. 48:1)”, donde la suma total del valor numérico de las letras de
los términos ‘clara victoria’ (Jaihan mubína>) equivale a 591, año de la victoria de
Alarcos6.
6 Cf. Addas, Quéte, Pp. 163-64 y 349. Sobre esta victoria ‘anunciada’, y. Fui. III, p. 140, y IV,
p. 220.
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X. LISTA DE CAPÍTULUS DEL ¡<¡TIAR AL.-<ABÁDJLA
1. ~ Allah it. C~k~ All~h b. Muhammad2 (f. 2)
2. cAbd Alliih it. tAbd al-Rahmán b. Ilyiis (fi 2b)
3. <Abd Alláh it. C
4áÑ~ Rahbi-h b. lbrahim (f. 4b)
4. ~ AIl5h it. ~pJ~ al-Barr b. Yñnus (f. 5)
5. ~AbdAIlah b. CAbd al-B~ri’ b. cIsá (f. 5b)
6. ~AbdAlffih it. C~ al-Rahym it. Músá (f. Sb)
7. ~AbdAllah b. CAbd al-Uaqq
3 (fi 6)
8. cAbd Alláh b. CAbd al-Muhaymin it. Ism&TI (f. 7)
9. Abd All~it b. IbráhTm it. ~ al-Kafi4 (f. 8)
10. ~Abd Allah it. Idris b. CAbd al-Jáliq (fi 8b)
12. cAbd Alláh b. Muhammad b. cAitd al-Wahid (E 9b)
13. CAbd Allah b. CIsá5 b. CAbd al-Samad (E 10)
14. CAitd AllAh it. Dá’úd b. <Abd al-Saml< (fi 11)
15. cAbd Allait it. C~~] al~cAlím b. Sulaymán (fi llb)
16. CAbd AIITh it. Yúsuf b. CAbd al-Basir (fi 12b)
Según el manuscrito Ayasofya 4817/fi. 1-ólb, a la cual remite la numeración de folios entre
paréntesis. Copista: Muhainmad b. Mubainmad al-Sarw~ní. Fecha: Ramadán del año 649. En
referencias a la muy deficiente edición cairota de la obra, lbn C/~abi al~cAbdíii1a. ed. CAbd al-Qádir
Ahmad CAta~ Maktabat al-Qáhira, El Cairo, 1969, 224 Pp.’ se empleará la abreviatura ‘Q’. Para una
establecer una lista definitiva sería imprescindible cotejar el ms. autógrafo Yusuf A~a 4859 Yeni/pp.
97-263, que formaba parte de la biblioteca privada de Qúnawi, m. 672 b./1263. Más referencias en
RCs:2. ‘1. la lista alfabética de correspondencias de los nombres (ref. <ARO).
2 Q añade “b. <Abd Alláh”.
Primera vez que falta el tercer elemento.
Primera inversión del orden de nombre personal a nombre de siervo (cabd mis nombre de Dios).
En Q: Yahyá.
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IT CAbÚ AWIh b. ldñs b. CAbÚ al-Núr (1. 13)
18. CAhá Alláh b. Muhammad b. CAbd aI-Tayyib (fi 14)
19. CAba Alláb it. Yúsuf it. CAbd al-Razz5q (f. 15)
20. CAbd Allah it. CAbd al-Sakúr6 (f. 15b)
21. CAhd AIITh b. Ilyas it. CAbd al-Hayy (1. lSb)
22. CAbÚ Allah b. Hárún it. CAbd al-WalT (fi 16)
23. CAbd Alláh b. Yacqflb b. ‘Abd al-Baqí (fi 17)
24. cAba Alláh it. ~ al-Mugit it. 0h1-1-Nún (fi 17b)
25. CAbd A1lTh b. Muhammad b. CAbd al-Muhsin (f. 18)
26. 0Abd Allait it. IdrTs it. CAbd al-KabTr (fi 19b)
27. CAbd Alláh it. Ily~s it. cAbd al~cAlT (E 20)
28. CAba AIlTh b. Músá b. CAbd al-Qádir7 (fi 20b)
29. CAbd AHTh it. Yúsuf b. CAbd al~CAzTzS (fi 21)
30. CAbé Allah b. Samñ’i1 b. CAbd al-Yabbar (f. 21)
31. cAba AllTh b. Dániyál b. CAbd al~cÁlT (fi 21b)
32. cAbd Alláit it. Isháq b. CAbd al-Qahir (f. 22)
33. Cp~j
0~ Allah b. Ydhanná b. CAbd al-Ra’ñf (fi 22b)
34 C~4})~j AIITh b. CAbd al~Wásic b. MaCtñq
9 (fi 23b)
35. C~\~ Allah it. Yahyá it. 0Abd al-Násir (fi 24b)
36. CAbd AIITh it. Sil b. ‘Abd al~cAzTm (fi 25)
37. ~ Aillah b. Yiisuf b. CAbd al-Gani (f. 25b)
38. ‘~Abd Allah it. Ádam b. CAbd al-Salám (fi 26b)
6 Q añade “b. avúd”.
Nombre repetido como título en f. 57. El contenido, no obstante, difiere.
8 Q inviene el orden: b. cAbd al~cAz¡z b. Yñsuf.
~Como en el n0. 55. En Q: MacrÚf.
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39. Abd Alláh b. Muhammad b. CAbd al-Hamid’0 (fi 27).
40. CAbd AIITh b. Jidr b. 0Abd al-Wahbáb (fi 2%)
41. cAbd Alláh h. Salih b. CAbd al-Majuid’1 (fi 28)
42. cAhd Alláh b. Alyasac b. cAbd al-Gafflr (f. 28b)
43. ~ Alláh b. Ibráh¡m b. cAbd al-H’alTm’2 (fi 29)
44. cAbd Alláh b. D~’úd b. 0Abd al-Gaffár (fi 29b)
45. cAbd Alláh b. LUt b. CAbd al-Qá’im (1? 3Db)
46. CAbd Alláh b. S’irj’Ts b. CAbd al-Sahid (fi 31)
47. cAbd Alláh b. Zakariyya b. 0Abd al-LaDI (fi 31b)
48. CAbd Alláh b. Músá b. CAbd al-QawT (fi 32b)
49. ~ AWiit b. Dá’íid b. CAbd al-Wadfld (fi 33)
50. ~Abd Alláh b. Muhainmad b. CAbd al-Sádiq (fi 33b)
51. C¡\~j Aillflh b. Ayyñb b. CAbd al-QuddUs13 (fi 34)
52. CAbd Alláit b. Alyasac b. CAbd al-Salam (fi 34b)
53 C
14j~ All5h b. Mu’min b. CAbd al-Mu’min’
4 (f. 35)
54. ~pj~~>cjAlláh b. Y~bir b. CAbd al-Mutakabbir (E 35b)
55. ~Abd Allah b. Ma’tflq b. CAbd al-Bari’ (fi 36)
56. CAbd All~h b. Adam b. Musawwir15 (f. 36)
‘~ Dos nombres de raíz h-m-d.
En Q: u. eAbd al-Hamid.
En Q: cAbd al-IIakim.
~Sirvan como ejemplo de relaciones las establecidas en estos cuatro últimos nombres: Moisés-
fuerza; David-amor; Muliamnud-revelación verídica; Job-santidad, etc.
Esta repetición se explica en la primera sentencia: man launa tabd al-Mu ‘mm 1a-huwa cabd
nafsahu. Falta en Q. La omisión de un nombre completo en la edich3n cairota se indica con negrita.
‘~ En Q: b. 0Abd al-Sainad.
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57. ‘~Abd AIláh it. llyás it. CAbd aI-Gaffár16 (f. 36b)
58. tAbd AllaL b. Nasir h. CAhd al-Qahitár (1 3(b)
59. ‘Abd Allah b. Mawitúb b. cAbd al-Wáhib” (fi 37)
60. CAbd AIITh b. Jálid L CAbd al-Karim (f. 37b)’~
61. ~Abd AlIáh b. Sulaymán b. CAbd al-Yawád (fi 37b)
62. CAbd A]láh b. Muhammad b. cAbd al-Saji (fi 38)
63. C~ Alláh b. cUbaydI9 Alláh b. CAbd al-Fattáh (f. 38b)
64. CAbd Alláh b. lsm~il b. cAbd al-Qabid (fi 39)
65. ~AhdAHTh b. Ilyás b. CAbd al-Basit (f.39V0
66. CAbd Alláh b. Císá b. CAbd al-RatY (fi 39b)
67. CAbd Alláh b. Yahyá b. CAbd al-Jáfid (f. 40)
68. tAbd Alláh it. Sil b. CAbd al~Mucizz (fi 40)
69. tAbd Alláh b. S~rñh b. tAbd aj-HakanY’ (f. ‘¡Ob)
70. CAbd AHáh b. Yalil22 b. CAbd al-Jabir (fi 41)
71. CAbd Alláh b. Sálih b. CAbd al-Hafiz (f. 41b)
72. CAbd AIláh b. (CU)zayz93 b. cAbd al-Muqit (f. 41b)
73. C~<j AIITh it. Isháq b. CAbd al-Hasib (fi 42b)
6 Falta en Q.
~Dos nombres de raíz w-h-b.
8 Véanse sobre este nombre, D. Gril, Le Livre de l’Arbre.., p. 23, n15; y Fusas, p. 213, “Fass
hik’nw samadiyya ff ka Lima jalidóya”.
> En índice de Q: 0abd.
20 Como en otros casos, este nombre parece formar pareja de contrarios con el anterior.
2 Falta en Q.
22 En Q: Sákir. En el ms. se lee hall! sin punto diacrítico; también podría ser Jalil, aunque por el
repetido empleo del término tajallí en el texto correspondiente Yalil resulta más probable.
23 Nombre ilegible en el ms. Todo el nombre falta en Q.
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74. %4i~><~ Allah b. Kámil h. CAbd al-Yafl] (1. 4%)
75. ~Abd All~h b. Sákir it. CAbd al-RaqTb24 (f. 43b)
76. cAbd AlíhiL b. Alyasac b. 0Abd al-MujTb25 (f. 44)
77. ~Abd Alhih b. Ayyhib b. CAbd al-BtU (fi 44h)
78. CAbd AIITh b. tlsá b. CAbd al-W~irit (f. 45)
79. CAbd AIITh b. llyás b. CAbd al-Sahid (fi 45b)
80. cAbd Alláh b. Ahmad b. eAbd al-Haqq (f. 46)
81. cAbd AIITh b. Muhammad b. cAbd al-Wakil (f. 46b)
82. tAbd AiiM> b. ai-Mutawakidl b. %hd ai-Matin26 (f. 47)
83. CAbd AIITh b. Ibráhim b. CAbd al-WaIV7 (f. 47)
84. ~ A1l~h b. Ismáil b. CAbd al-MuhsV8 (fi 47b)
85. ~Abd Alláh b. Ibr~itTm b. CAbd al-Muhdi’ (fi 48)
86. 0Abd Alliih b. Sulaymán29 b. CAbd al~MucTd (f. 48b)
87. %4bd All~h b. Yiisuf it. ~AbJ al-Muhy¡ (fi 49)
88. cAbd Alláh b. YacqLib it. CAbd al-Mumit (fi 49b)
89. cAbd Alláh b. Ibráhim b. CAbd al-Qayyíim (fi 50)
90. CAbd Alláh b. Dá’Ud b. al-Muqsit (fi 50b)
91. CAbd Alláh b. Sulaymán b. CAbd al-Mugni (fi Sí)
92. cAbd Alláh it. Hiiriin b. CAbd al-Batir (fi 51)
~ En Q: b. cAbd al-Rahuim.
25 Traducido en nuestro estudio sobre el nombre al-Muj’ib. V.
26 Falta en Q.
27 En Q: b. cAbd al-Wáfl.
28 Sobre la noción de ihsd’.
29 En Q: Satim.
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93. CJ~J>~j Alffih b. Zakariyyá Ii tAbd al-D’dr& (1. Sib)
94. Ci4ll(l Alláh it. Ismfll b. CAhd al~Nafic ~‘ (f. 52)
95. 0Abd Allah b. Alyasac b. CAbd al-Hádí (1. 52)
96. CAbd Alláh it. Dá’tid b. tAbd al~Mucti (fi 52b)
97. tAbd Alláit b. Sábir32 b. CAbd al-Mánit (f. 53)
98. C~4~ AIIM> b. Yacqñb b. CAbd aI-RaAid33 (f. 53b)
99. ~Abd AIITh it. Músá it. C
4Aj~ al-Sabor (fi 54)
100. C~ Alláh it. c~ Allah b.
tAbd al-Musawwir (fi 54b)
101. tAbd AIIM> 1>. CAbd aJ-Rahñn b. £Abd aJ-Muhs~n3” (f. 55b)
102. CAbd AIIM> b. Qásim b. tAbd al-Wárit (1’. 55b)
103. tAbd AIIM> b. ‘Isá b. ‘Abd al-Mugí! (f. 56)
104. cAbd AIIM> b. Yñsuf b. CAbd al-WM>id (f. 56b)
105. ~Abd AIIM> b. Músá b. CAbd al-Qádir35 (f. 57)
106. cAbd AIIM> b. Yíinus b. tAbd al-Muqtadir 45. 57)
107. cAbd AIIM> b. Lñt b. CAbd al-Muqaddim 45. 57b)
108. cAbd AIIM> b. IbrM>im b. ‘Abd al-.Mu’ajjir (1’. 58)
109. tAbd AIIM> b. Ish~q b. tAbd al-Awwal 45. 58)
3En Q: b. CAM al-Cañar.
Otra pareja, con el anterior, de nombres contrarios.
32 Sobre Ayyúb (Job) y la paciencia; luego sobre la noción de rnanc.
“ S¿bre las nociones de rugd y ¡mudá. Falta en Q.
~‘ El nombre Muhsdn se repite y define en este capitulo. El nombre figura en la lista de Ibn Hazin
(n”. 73). Guiinaret no lo menciona en el comentario al nombre Mubsin, cf. Noms, Pp. 387-88, ni en
el resto de su ensayo. Faltan en Q todos los nombres desde éste hasta el 115 inclusive,
~ El mismo nombre se repite en f. 20b, pero el contenido, como ya se ha comentado, es distinto.


























Sinán b. CAlid aI-Ájir (It 59)36
SU b. CAbd al-Záhir 45. 59)
1Iibat AIIM> b. tAbd aI-Bátin37 (1’. 59)
Zakariyyá b. CAbd al.Mutacáli (1’. 59b)
Dá’íid b. CAbd al-Tawwáb (It 60)
Asbát b. CAbd al-Muntaqim (U’. 60b)
Yii~uC b. CAbd al~CÁ1T al~MutaCáli3S (tI 6Gb)
CAbd al-Rahman b. CAbd al-Dah¡99 (f. 61)
Pareja con el anterior. Véase O. Gril, Le Livre de l’Arbre, pp. 22-25, sobre lbn Sinán, como
referido quizás a sí mismo en tanto que Sello de la santidad y, por tanto, último («¡ir) del ciclo.
“ Empareja con el anterior.
‘~ Unica ocasión en que se emplea un nombre compuesto.
~ Único caso en que, apane del permanente ‘Abd AIIAh, aparecen dos nombres de siervo
compuestos (‘abd + nombre divino).
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En la edición cairota40 faltan pues los nombres 53, 5’?. 69, 72, 82, 98 y 11)1-
115 destacados en negrita. Así pues la obra no se reduce a los 96 capítulos que
figuran en la edición, ni a los 114 que M. Chodkiewicz suponía en correspondencia
con las 114 azoras coránicas4t, sino que consta en total de introducción y 117
capítulos. Sirva esta muestra de las lagunas y deficiencias de tal edición como prueba
suficiente de la necesidad de llevar a cabo una edición crítica de este originalísimo
tratado.
Tras la consulta del manuscrito Ayasofya considero que puede descartarse la
hipótesis “d’une ‘grille de lecture’ coranique” propuesta por Chodkiewiczl Si hay
alguna clave de lectura coránica del texto no es, en cualquier caso, la
correspondencia ordenada de capítulos y azoras coránicas. El texto rio parece seguir
un programa lineal, ni un orden temático estricto. Su ordenación más parece
responder a una compleja red de alusiones e interrelaciones simbólicas, fruto de la
inspiración, que a una estructura esquemática.
En cierto sentido éste puede considerarse un tratado sobre los nombres divinos
o, más específicamente, sobre la adopción de sus rasgos por parte del siervo. Cada
CAbd All~h representa en definitiva una modalidad espiritual simbolizada por la
asociación de un Nombre divino y el nombre de un profeta o walT Además de
constituir una excelente síntesis de las doctrinas akbaríes, la obra es de suma
importancia para el estudio de los Nombres divinos y para el estudio del significado
de las modalidades espirituales representadas por los nombres de los profetas. La lista
que hemos presentado permite establecer a qué Nombres divinos está asociado cada
nombre personal prototípico y viceversa.
~ Cf. supra nota 1.
“‘Cf. Chodldewicz, Océan, p. 108. donde, por otra parte, habría de decir ‘noventa y seis’ en lugar
de ‘cien’, pues la edición cairota sólo consta dc 96 nombres.
42 CV. ¡bid, p. 108. A menos que el autógrafo -y. nota 1- cuente con tres capítulos menos que la
copia consultada, lo cual resulta sumamente improbable.
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12 0 27: 30.
13 AsíenúLosdemásmss.omiten 41.
14 ¡¿>L...L.
15 Y onute .jtSJI -
16 E antepone j:
17 C. 17: 110.
18 B:rlui.
19 Celomitenál.







26 ¡ omite 4b..>1 ~---~. ~,-4i




31 Así en C. Los demás mss.
32 C: . Los demás mss. omiten ~,Jtn.







39 Mi en C, Los demás mss. omiten
28
e1r~ (U
c) <Y It. J~ 4>wiI jiaflí
~
5A ~~0Jl40W1 [14a] Zt>-9I LYa’
- .uY ~-~Wa
C &a 3ÓU 2zr91 (9
• ~,L=i~ ~ÉUJALhY+~’
5~~4 »s ~j=.>~Lz.Jl ,.~ <JI It.
->2 «Á’ & LÁ ‘3=.»JÁ S1~ 4/
úi4-i 4.2LW ~J 34-’ 3? s,>Q»
• tul It. t.JJ ‘e—•~> ~.Wl [F7Oa]












6 F omite: JLj ,, Co L
7 13 omite: y~ 3=.-.> >~.¿lo ~¿ aJ y añade ~i
8 ByF:¿,S.~»W>.
9 C.7:156.
10 Y: SJLA. Aquí inserta 13: rL. t.k L ~
11 RL..
12 C. 24: 2.
13 Y añade: > >LJ1






















- ~ 3fL ~wí ~
LA> ¿r --e ~ ~¿y ‘a,» LILJI <1 Ct
«~ 3/U JiyJy 7¿5Ji







12~ ~.> ~jg$.,Ji J,I JU -
~ ~W= -0~ PO-O
±IL.Ji(9
1 Y omite r’2I de aquí en adelante en todos los





5 En E, la palabra j2.A.SJI forma parte de la frase
y, más adelante, en el lugar abajo indicado, se
repite como titulo de epígrafe.
6 E omite .il>..JI -
7 Bomite,,Jj.
8 E añade jAszJl como comienzo de epígrafe.
Y: 6>rs en lugar de ~‘ó—j~-‘u
9 C. 38: 75.





(9 <‘JI It. 91 ±i~Á~A.JI
W- ‘&zp o>2 fi ~$i Cs ±jtIS~r>.-W
‘-.3w>
cAiJl 20ÁJ1 ~ ~~0WI5
‘1,-> §1~.. si; ~ 3J~fll
5 1
OyAUJI ~..4I> ¿SÁJI ?ILJU ¿5W!
- J’-’J ~)J3JI UI=WI y [Ellb]
• ~Ji ~ [C93b]
d 3>32> ‘S ~iWU




4 1 añade ¿>4J1.
33
It. 9~ ±2JWiI jL.fll
~WU S~d U LA> ¿r ~




4, tiWI o4 34-> -u (iCJI> ~CS
- ‘-~ -rr-fl r~ ¿r «‘-½ ti 34>
L5~UI
-~ ~








3? ~ ~ ±2JWI jJaflI [B4b]
334» cs ~U- 2W ‘3o.t~aJl ±U±
t>
fl~WiI> ¿tau oW U ~
(9 3U~ 5o-’.o 4, ~ tUs,-> 3? Y?
U ~- Jc [F7Ob] ±14’-JA L ~3$-
c~Uí> JWi> ~ÁA~1JA Q.-I
cs ¿JWI ¿r o9bI W
~rL4/
113/.> ¡rWí o4> tUL
~,9: 3=41 ¿Zo ~4
I3~,~j 151> 1 r~ 12«¾WI [Y4b]
(9c,. ~~st 143j ¿4W Li
35
[C94a] .W o>2 5,—
LI ~ >4.9 ~ (9 3U~









9 C omite ~ ~.i.
10 EomitetL!.
11 B:¿,,fl.
12 C. 37: 96.
13 Y omite c~.J u),
14 1 omite ¿>1 -
15 Míen E. Los
16 C. 33: 57.
demás mss. : uML -
36
±1W-.., 31 tu ±2~WiI
SIP I JA ~tS
• 4->
5
±~3j~jfl S4J~ 4L.~.> &2i1 ~
Á ~4 sI,j4j)): jtWt
U4JI á~i c~4 3=>~jt~~
—pU ~is. ~Wl ~ «~> c’>WI (y.)
U-tu rn34> ¿A it. ~ ¿2>





2 ByF:r~LaJI¿,4t .C: rl
3 ByF:iL~JP.
4 lomite>.
5 En todos los mss. cJ~
6 1 añade otra vez ká~Jl
7 EeLCLIyq.
8 CeY:I>54a1.





11 13 vocaliza asm.
38
e.U- ~d%.JIbU3 iU fl~.a.» ±2t~-
- <JI 14 W,J-u ‘Ls, Zda4>
JWI
4Á9 >~ ¿,WI ;zU;
54j%. Á5ÑI j >Y- LÁI»
jis- ~
J±~.Jl ¿pc- <Á~ Qr~’
j> úT9jI ¿>‘J [BSa] ‘0ZJ= ‘J [ISb] ¼J
It. xWl L- 14 ~>A’
39
1 F:>Áj.




6 E omite alt W.
7 C. 38: 75.
8 Y omite 45jr ~.h9 F:é>j.
10 8 añade: S.ji ‘1 ¿JI,a±SI g..
~.LA..tSia— ~g.t ~,nI
40
<$~~~~‘ó (9 <~ 4>WI
JA tUl ~ bJI ~ 4i1 >A~~
flhI~~ c.aL r’ J=>±LI7Y> &j19
• Jj)
‘<y.SI«Q>.o-»¿rjWI :jt.fll
- £‘J ((JUJ» « ~jt~-1 » [C94b]
~ 2<Jj yy.JI 3W 9 «c-±Ji»
«flp1» ¿r «flp» yit>























¿c oJQS a-Ut Jt.A [FYlajj ~
óUaJi3(9L~J aY
U> ~ t.t.? 12c½uiSwub(9 It. ‘->-> 1 YSa] 3%. ~
nL
4





y. ‘QSiI ,~L=I j,t.flI
4-ÁJ ‘S’í 34> SI ~L=~JI> ~ QI
¿jL ¡ajjjQg»
t4.O,9 ~ « ,~Y- ~ ‘JiJS
)U’J1 3,.. ~ u-JI ~½ (9 A&->













C. 11: 107 y 85: 16.
C. 42: 11.




4ft 35. 13 e Y omiten )LL~b.















(9 tUI (9 Yl ±J~W.kI <3J~flI
U?
~.>r--~(9 - <1 Q~~I> ‘yXCJI
1 II 1..• JUs’JI JA y. Z~t
4L~?
3x-r ~ 14iUs? ~½iI LY
rip .~.>.W ¿,.. Lfl±JI<41 (9 [~si3]
• <jJU.JI [C95a]
(9 %U/~ U 31%M it,
~y&u:
9 ~4WI yW ¿1 U~
w ¶~ GUSiÉ 3~AÁ
tt.cm- ~2kJ ±IJI=
‘-‘~1~~~
<9W 74> 3M> wQí
LY 3=> ~«4~.ti kL
31 ~ÁI ~dc. U %J «W ‘%3.UW [El2b]
4 ‘~cJ1 Li .~wyi (9 ~jJ ~
45
1<9W 4%A ¿ds.~.> A ~2>
- ‘yyWí fi; «—>~bI -~-~s-
1 La frase >~~~11 ~> LUSrjI ~> eW) ¿i,LtiI se












13 Y: c.~ (s. p.).
14 13: L.U’tI, Y: ¿¿UI 542.
15 IeYomiten~,JIn.
16 Comitejnil.
17 E: ¡.4>1 Y: ¿b.>Ul
18 Y omite JIJI
46
±i~WA< 4W~ ±i)WW 33afl1
«trJí» ~ y. s
1i1 «
5JUtJI»
91 4~WA= Lii <~ fl3U~zfl>
- ÓAY >4<
«jJWI» (jL-s) Ss jLfll
Lii 3,>=-> 4, «.u.->.JI» u-~,
JUflW<4Jt2¿~.>~J&~o>
-~ 0u/; CA ~~wí ~
3«t~uí <ywí»
fl 9>WJI (9 5c~- ;.~UJI ¿diJA
- .• -,
- tAs-’Y ~ & x~ 63~’~> ¿~lc14<> o’ ±iJ-tJ [Y5b]• sjY> fis y ~
124s- ~l ~Oj 4>
? co
t~..oI ~ ¿U • 4>
47
<>1 - <9W ~fl ~UL31 QY ¿Iii
41 ¿½ - ‘~o9I JA ‘~
4:3 •“~ (ji ½-A UUUaX~, ‘JI Y) It.
- J.>-FL .J.ru<



















(9 [F7lb] tJ~ ¿titil [C95b] 33.a.flI
±444 N y~J’ ~~->-~ fl-~.>
- [16Wtic
~Á’J~ X,—>.JI y. :#.fll
LcS 1 :WJ> y>J=JI JA ZtJUJI lztPJl
3T>IJI (9 c..,t- 14> ~~tJl ~»
o 2«’4~ ‘ttd’ ¿4W’» ~—ÁÁJ1
anA] Y 41 ) pL. y. :aii.flI
= ½ 3~ ‘JI &.> [B6a]








±iki,-~-> A—> (9 CV ±JfLil
• ~Ñl ;>U. JA
4 3 ¿4 2<>~ ~ U <jWI
~r
~oU~
• ~>4 ¿r o.~p-> ~-~¿ ~- 3=
3?> ~tL. ji 3? kZ,¿ U ~
j~ ±L~>
~~tt= ZLi-JI Á~ SI ~sIJI i2j~9l
~ QLUI & <~ C’4 ~3tcJI It.>
~WYI 0jy
0 ~ ~tWI Ca> 4/
(9 ~pZ 31 ~Ñí ±IAÁ> 4A2 cJ~
It ¿rkrJ1 tfls


























9 U... (9 [Y6a]










7 En el margen derecho del ms. 1 (f. 6b) se lee esta
explicaciáir
52
4/ «JI 4,W~i jl..fll
• JUsÑI JW (9 ‘<ÁIÁÑI
3£
2<w k,.JI y. áL.flI
“~ tUa>oJU ~2Lc.JI x4oItJI ~~o- <y
5 II ~‘
•
5U3s> ~ It.> ~
JA ru~~~1 It. fl.a.4>
sin y.> ¶4, u- (3 ISp ~4l






5 En 1 (margen derecho del f. 7a) figura este








ojW~.> U oir- ~i-tr
~ 23~$- 4r-
• c~~” 3>j ¿>SI [B6b)





13e <31W iii it. 7>
1 ~
2 E:zjtS.





~+ 3! ‘«JI 4,U.JI
14i%.o [F72a] 55tSI J.~ ~zU.JI
214JLC.MU 3?’Ji tLU->,
u ,\~IY ~-9l ~WI atail
Jt <ywI
0t. Jh 31=
• jA-.> ‘I~ \.~& u-IP ¿~4Ul ~
tU~-SIl ¿,. ~cyA., ~l>JI> tÉ’>
‘-4.> ~zt ¿4
¿VSI ~JMpJI >2> LÁíÁ~JU.








6 Mi en Y. Los demás mss.





It.JA Lflti’3/x 3? ¿a> U
.<SII
y.> «UY LL> rSJI 2jtflt
- u-.t U ~ ~~Áí 5JUo.o
3tj1
c=’ UY> Y~> ~-‘-~o u>-,
ú,=4u-~wí ~ SI 4,
5
(A.> W& Uy.:
<y ~34. ~JI ~..,tJI JA [Y6b] ~.=JI
‘v--~ «J~, 3~ >2 ¿r L0U- .bLLCilI809jj ¿~=J> ~~iis - cA=31>
«1 34> SI ¿1 r.It <SIl 14 [1313W
U k,$J1 ¿..> <y.> >~Jl ¿,.








8 Y omite .>1&.~ ¿41,.
9 Yomitejis.JI.
Fe 1 añaden ~‘~í
57
58
4.~~,3JI ¿r—’~ (9 ~ ±i~WiI 333fl1
~o,t,~I>.JI> UU2,JI JA «ZA
w U,? 24J1 4,WW> s





&~ t.LLJ ~«W- U) ~JI [137a]
6« ~ U)))> ‘Us- Li-. tUs- ~
23? 3W-VI» ‘
<WJI> <5tt.JI » - <“Y ±.iÁ~s~ ~
5 — 5o~ ~o— PO —,
1~’~(9 “>S-i a.>-» • itWI jliJI 9
QUsÑ,.L.si<Á~i>L#iJI jA> ‘j.tC.JI
• ‘%L.~Jí> ¿>ft ~ Urs oS -~
¿A <‘Ji It. .Wi L-




17<9 Jlw ~ jis- 16 tUL
~y¿~JI> úI/S~ (9
• <j.tsy [C97a/18a] t- L=9lUrs


















ól (9 sJ> ±JftLuI j1.fll
SI U-> áWí o’? Y ~ fl~-4 =
• ‘-%‘A- «AA.. At.-ft
<y 34> u 41p ~pO9JI¿‘9s~-> ~9>9S
~ £->YU - .k~ SI <y> [F72b] k>
4-a-’
6 51 - 1 III .1
- 4->-
R.JI (9 34> 4, - ~UJ( >..-> ¡~W
zaw jy-? ¿4-A • Á <u>
L..~.-.> JI » [Y7a] 14.. ‘0JW> ~« 121
p —o— a,..
• ‘~r-1-» dJt 4»I CSLA u
9> ~ 14« £
• «,U=J>“¿~= ~LÁi»
61
141>1 iS~<,Jj ‘7yc¿ SI»
34.> ~ jWI <ul Ja. •
~s>ÁWI .~>x,W - SItk
MU±Wi
M (9 tLt0VU
Uai - • yQ 3? ~i ¿4=¿4>
• frb’ ~.4=~kt ~ 34> 2OJ~.>
Ú~~A & i.% jj~y 2134.> jJ>
4, ,joz. It.> [B7b] ‘ti










8 En el margen izquierdo del ms. 1 (f. 8a) se lee:
L. C<J ÁpJI ~>¿n.>tAa~£J jfiL..> Le JtAa Lii
- «ISI»~IJr4tttka¿
9 C. 42: 27. Mi en 0 Les demás mss. omiten I~iJ.
10 Mí en 0 Los demás mss. : JW -
11 Yomite..>Lsc¿>..
12 C:>a.C.2962y28:82.
13 Así en O Los demás mss. : JW -
14 C. 3:178.














(9 jJ,zII (9 «Ji 4,Uzil





W 5141i ~a3Y-. .Lc~fl
¿fl~:~1t Y! ~4½s> & 6~»
<9! Z~AJU
tL2=Jl &31r [18b]
it’» u-U Á— & ~e~<
• ‘3otI-LPI t~t~~1 ]2L il$JI> ‘
5 — 5
4/ <Á#t~ <3=~9o,sk, u> ~jwí ‘4 1
LAY 4<> ‘6«~~~J ¿-“-‘> ‘~
- 17
~~MA> ~ t->-7> ‘4s>
14w1 (9
IR -
213U±LJIr~ Ug~A <AS ¿>1> 2o~jI
2S<ÁjWI ,
4i< z.=JI<¿U 3W1 22<:?
64
~j 24«j» ~ ..ii~.~ll ú~> íi> - UIs¿
ti,]’ >~-A ‘ ~ j4LA >2 4S
<29&%,JI> 28<9U 4! ~ 27
E S..=JI flb jtWi u

































31 Ce Y: ~i.
66
jI.J33.aA.Jl<~á’2I (T. YO)
eA <9s- 7 ~ s> tu
31=¿4> 42k ~ ~ 33w <,J.
e
<3.>jt 31= ‘-rr9 SI
CV op6~ 4.a &WJAO~S
~. > w.> ~§- a>
luí, • í% 31= u ni;
3? ¿p ‘sWl It. ~.-IP
t —
— 9










8 13 omite .1.




& tul flJUJI [19a/138a] jiaflí
>2 ¿r ¿ÁJ! ~ $Z [F73a]
u1=&~- ~ 3=±JJJ.-JI
‘—t-’ $.r~ 3=¿ywí (y. 5lkJi)
~ JA ~JtA t- jis- ~SI [C98a] 31=
4-t=I (9 ..tWl ~UJ 3? :




cr—> <gti yA.>! • ‘~~9t~aJI & ~->
• >~. SI> u t2s-3~,~J I4<,>~>
69
2 Comitejt.~i~.





8 Así en E. Los demás mss.: LeS -
9 Y omite .cJjj y añade en su lugar ¿,tS.
¡0 1=Iat-~.
11 lE omite a.I U)> ~J(sZ ÁiI
12 Comiteo...
14 E omite ja.. ~a.q -
70
~Sil~41 (TU
¿~- ~Li1JU [EI4b] • ó5W~~I u-It QJWI>
&> aiuí (9 5t~’ ~#1 (AJb
~W 3U9 (9 ~-> ~
t a
c,a> 131
L~ <JI It. Ssa> 10<91 24MJ1
±k.>±iW~ “ yJWI ,Do.aJI (AJI
<3~,w cZ&-> ±3~Ast’ ~ <y»
I4JQ~~ I3~4 jis- LLLJ
<‘JI It. J~,¿ ft» 16 15 3/.>
y..y &L.o> <‘JI ,ra~i [YEaj ±13 <9
& 4nJ <3kj1 (9 «a>~eI c<JI
71
ti1 ~ ;nw ‘ú~í ~ t’~ÁÑí
LW <y flJ ~j= ~9
4¿j ~ 31>1 <9
-~ [1%] 3p
Uy ~ ~ -•
<Eh U3z !AU» <9W 4J9 20¿r U
±tL>I .>J
22<9W -‘ t~ 21«4~j
(9 ~UL~-24¿t~r~~ <~k? ~3JI y.
~4 ¿ti aj’JzU kÉ> 1=uI<¿Sí
26~I/<> ~ ¿IA&l (9 oU/ 25W
44•t 28~ <9Us3>JI 27~Q ~u
2 9~j \,~ (S.~~JI ,p ~ 0U-/5 U [BSb]
<324? r=.~cJI
3’<SIY <~> 30











9 E:...-.L..a Vb. 1: ..oL...SI.
11 lomite.>.
12 1: ±I>.~
13 E omite Jbi
14 En Y ilegible. C: t (abrev.).
15 lomite¿>jS.
16 Eomite4.,...
18 B omite ál ,L.L ¡nU.~.
19 Eaflade4.1Jt.2.
20 ForniLe&..
21 <14:35.1 omite dAI¿,.
22 C omite ~Jtc
23 Y:¿>U.
24 Y: ¿4»a.AJI -
25 B,C,FeY:Le.







E: La..>... (s. p.). Y añade 51JL4>.
B:4a..




CLo.’~.> (9 <1 £bUzfl JLIJI
- 3w. ~
JI JI JW! JXAJi
4W! jyJI ¿>1 U=¿rLKaJI> ¿7...Cií
SS 3< tUtú y.> 0u- ~. <~>
Jwy Ú1> &‘-~Y ‘UU 4-u
¿rt>43&23Id~9dro>t.> ú~>
• j~- >? 31=-.>1 3Q
>JU ~Ji>~oU/ U jis-
& 3W1 3>JI ¿~. .Ák [F73b] &
& 43x.JI ±1.5Ák.> LUIS dAt «Si~-
Uót~Js-c-.5&k WAZs-LL=S-
0t. ~<.JWI& k,—~ ~
‘%4 ¿AS ¿~.J ~ ~Wl ~‘It. jis- ZI4aJ!
- J~.>.Jl ~ ¿tc á
‘74







8 E omite ~ u-a.












-~ ‘ IYSÓ¡ <.s-’-M~9 iL.
cs






3 Así en B. Los demás mss. omiten ,XaZJ -
4 1: ¿aLa.)3 -
5 Mi en todos los mss. salvo en fi: jil>JJ -





10 1 omite raVl
11 BeY:f4.s.>Jl>.
77
A ~ ‘~sW CV ±i,>W alan!
- 434 JJLJ&2t(9 UÁCfl.J.k.>
jA ~gTh;»:
¿StI r~<~~k~J» 2 ~ [C99a1
-‘2 %-~-“‘ (4sw~> •
U A~ tUS-SIL <~~> ~, 1=~/-r
¿.115 ~ (3 ~ *31 4.> (31>.-; 6.-~.-¡ 31=
JI 43/ JU- (9 ¿>4~~ ¿U 2O’J
5 ,,.~¶íl 1.
wts- L4~ ~ JA
& ‘4,LSI ~ ~kr-r~tu ~ ‘~3Í <J~ 31/SI! ~ 34
.x4J ¿4 xi <sÁ 3/JI
4xn <.áuu . ~,- ‘s ósí
$
ti <~-~ ~US-SI! It. ~Js 194
78
~ni, ífl5½~z~
~ rWí JA ~ 21
~<9Us 23¿j~~ <9~ jU NJ 22UJ1 WU
• ;AsW1 <y 24<~JI ~>
79
1 Así en E Los demás mss. omiten &Rs~.












14 Y: >LflSi -
15 Y:~U.
16 En fi e Y es ilegible.
17 C abrevia &
18 Y: &LIL.I
19 IomiteelJ..aa..>.
20 1: L.s.VL Y: s. p.
21 C. 9 43. Así en C. Los demás mss. omiten:
22 I:&flI.
23 E:tiul.
24 Y: 4q 4~1 2~i ~4.a ~.flI.
80
r~~j e4 (TU
(9 ~ <> tjLiI











1 Así en E. Los demás mss. omiten cL~..





¿4 (9 1~j~ ~ ti>=iI
3? ‘9! 3/JI LS SI oXLZ- UJis-23f¿
5
>1 [¡1Db] tM <y Lat.. ~3>=2
(9 tZs- c~2> rY-’-’JY WUS ¿A
It. (9 ~34z¡ Z.yJU
j~J~ ~Ji~ (9 Ls-U ~ti «JI >UJSIU
- fl~X4~2&’J< ~4>’ -~
934> ‘J &J2J1 jis- ZJiUI
Sr- U> út»Ñi <! 5~I ~J <jI
II ¿4Azfl yá>~Ao 1 1’%Ji*n It.
12
SI 4, ZIJ.L.JI ±1k> rk.JI ¿>4> ‘tú>
U 1 ~i JIi • [C99b] 34>
82
- $,~J> is¿,~fj 5? ~
> $? ~
1 Así en E. Los demás mss. omiten tiWM.
2 AsíenB.CyF:s.p.E,1eY:¿jS~.
3 Y:<yp&i.















(9 143w Al 4,WiI ~3aflI
ti 0y,-? ~ LS~IP SJA]1 JA t-’ ~0-~-’
• jA.> C0-< ttJí «> ~(3li CA
cM”.> 4/ «UY ½.> y. jLflI
~ ((9 <ji) - [139b]~14.>C->yc.JI
~ sÁ
«¼áusLM Li; ‘42
33> u-Ls L1Á4 3L= ~o
ot. A.CJ 4UiiI J. <(JW» [EI5b]
• t-s-> Z~I ¿r~’~ ¿‘JI
jis- ~.> 12¿IAJI, (jJzit)
(3LdI> «& (3tJU E
.0)1
84
1 Así en E. Los demás mss. omiten ~













‘J Ji ‘4a>~.~ s~l t0UziI aJAflI
2~.> H’ LÁ t~.-> «U-’>U <y ±I~’t~
- SIP crtM~ JU LS tAs-
(2<., u) ~ji-¡ JQJI }- &Ñ’»
ju ¶‘ tu; jis- 9i? &~=>
• ((2J1 ¿~ 4W1





2&r “y.> JQJI az.,> «ZA
42s- ‘4<9W
5,Jj I3~ SJ1
L*s- ~U#~-.> [CODa] ~&j» oj~i
- ~ ¿‘V ‘~«zWí g163~SJI .~ - - ,,> y(9 ~.>JWI ~iuI 3U~, “
86
»1I 31» 21«, ~W- SI AU~
~ 22«%¿JIÚIILSJIW;
1 Así en E. Los demás mss. omiten CLa.~.
2 Fomite&o.
3 ComitCr%sJItJcAomiter5AaiI.
4 C omite texto a partir de aquí.
5 1 omite texto desde 4.,I~itl hasta aqui.
6 Iomitet>a..osá.







14 E CL>....., -
15 C. 7: 22. 1 omite ¿Vi a continuación.
16 1: ¿,r~1~17 E:La.





22 031: 14.AsienC.Losdemásomiten >Ln.JIJI.
87
:¿,iaJ! frM’J! (TV)
& ‘4St 4J~ 4>W¡I
• ~
1r- 3YL~ ~-‘v~
• «tY» - 14.> 34>
Li 6U3~j 3>.~ U <9~ ~ W !~u
~WI ór-’- &
4U It.>
& aY’ ~ ~~2WI
~j
1=A> *3! cX¡L~ ~,>~<JIuJU~
JA ‘0c’~-” (3Rn & to,ki!> <3j&~SII
£ ‘31 -• IP ~








9 E: ¿»a>iJlJ Y: <?,flh, . Y: >SI -
10 B,IeY: r>4.JI.
Los demás mss. omiten Li. -
88
89
<jU=(9 43U.~ ~Ji t,WBI :~lazJi
tUis- (9 2JU4> [F74b] ‘tÁ,w tAsI;
‘J «5W» Zw
Ái [BIGa] aJÁ 434> 5U ZI4UWI
tbr=JI ~ 6~ ~ •
- ~í; a~- U ~3~:kflIu-Lc.
~&Li>L<,wji y$s
¿4 3/Ji ~> (9 <¡JI 141= Ju=JI
p4JI >é 4 cta~- ¿ti 14.> ja.>











- ~ r—’~1 (TU
4•J( ±~l& “~-~-~— - Q1=uI jlifl!
• ~ ~> (9 wWI J$, ¿JA.~ •u.-,-
ZUU Zw «kwJ(»
2W
0~W> 4W kiWI y.>
.<9W ~l
5y. StYí <k
A? [Eí6aJ U ój,- jis- o>2 .ka.,- 4/>
4.> jIc ~ ¿4-’ c4 Jii~. 4, ‘ ~
9 - Ib-.-
II.:. •
en—’ rt ~&~* o?W lii)















~-r-~ ¿>‘ (9 s11 tUW-iI ó)afll
ZiLs~Á <ÁíÁ? y j.>W tL,~ ~«a-~
- aiJIJA4ÁW
y.> ~o9J! ~ c~i.J
cAi? >Ii. y. c....tJI, «<$I3~~,.-tb)
• 4, ~.JWI<3 oyiÑi>
¿Wti9 4-9-1! cUS 43j ¿ib.fl!








31 (9 ‘43W. II ±JJWI
VI 4,Wi!, ±tMwiZ~Wjis-tL~
& Z>U3< [YlOal fl~>~ ¿>? j Li.>?
d=.-S~I ¿U 3.=.> 2~- flJ= u.> kw)
-- —- ~-, 1•
.LJL
9;» ~«0S úC=.> ¿1 ¿Ji»
~«Zt- ~i
- ~O>t~ SI ;.~Xc. ~.>La=JI
6U, £,JI [ClOla] (3 1
5 — —.
cA)WI L Lk Í~AU 4:-4> ‘—u-




2 Así en 13. Los demás mss. omiten tUI.
3 13 e 1 añaden: ~n.aJI ~—~~-> J~ ¿a ú.4e -‘-a,
(en Y .-san-JI en lugar de ~
4 C. 39: 36.
5 <165:3.




9 YW- «Ji t~WM 32sfl!
dro.,]! -~--‘-~ C ¿4 Sl]! (3W’ ±
5-’- <91 É-~~’ ¿4
~ QrA4 czilzrri ÁoI tz.
- 2t.> ~ [F7Sa] á. Uk] cilio
(te>
40¾tu-~e4]~~ ¶43 - -
? 42k
4yI-i 4.JU ~ 0~Us- <91
U» 4 ~.~Z.e’J ~bJAJA
‘9;4ZI;ÁtZ-9JsZW~ ‘3»~
-“ -- -o-jiM SI> ~&> ‘JI





«CA <yI ?za..4~ CA o” &~.-<»
“4>» tu;, <~y U ~I (9 ‘<yj~..~; «ZA>
sIP ~2wj:~tI 2-13t* ~
~ & 41 ~Á’ V~i:
c-~.- % ¿4 ‘J &~- «.-. 31=, ¿~JI
34> u-’.- ~ [ClOlb] ~ It
tLiy.-sJI <pA~ ‘~JU U=(3--a ~ &
is4jI~ ~ — O •~Ot O— — O
• c..~L
«2’ 1W [El6b] 34 iU OW
:p’JI ju,
o.. $£ pta9
~ I6~ ~WI duz
- o-- U.
97
4/ “-u JA ~ s3w «‘sra JA tu;>
4.>-> JA ‘J «~uw, ~
JA JJt,
4¼W-flIt.&Lk>-
42k JI u-U ¿4 31=Lij? <‘J’ ~
U [Bíla] ~ U? U»
UUc) t-’Y1 It. ~> ‘ «<tÁklI
- JA tic JtkzA ‘8JA [112b]







5 C. 50: 16. Así C. Los demás mss., a partir
de ~ omiten lo que sigue hasta aquí.
6 lomíre ~
7 E: >.ajJtS~.Iomite JA>.
8 C omite L.-aJl
9 E: 4.5nt.> 1 ~,:aZ>
io a ji.
II E ¿a>}~.
12 C y E: Iy>~.I . Los demás mss. :
13 C:5:64.
14 Y:
15 Así en C. Los demás mss. omiten:
CW c..>LI
16 Felomiten Le.
17 Así en E e Y. Los demás mss.: tIc.
18 Enmite ¿‘a.









I-h.JIW <SI! It. 6Js? U;
JI~WI .JJL> ~ s
3w y.
~— Ud! ».x¡ ~~h~WI
5







4 Mi en Y (s. p.). Los demás mss. omiten JLZ jij.
5 Comite U~,.E: ib.Y: Ul.





~J 14JW~ s~} ~;Lfll
~CJ# “J sP’ (~) ~...i>JI
¿pA 4=LA ¿a~ &t ~Ái &
<
5—~-’~L~ <~ku.Á ~5réYUs






2 E: •Jja.s .LIslya . Y: ~»-~ ~‘-‘Y.
3 0
4 1: JaL.
5 E y F omiten
6 E: Jt. en este case y en el siguiente.
7 Celomiten ~,Jt.5.
8 C: ~



















• A.: V> e.,>
&~ t - Lr-’-t~ U» (¡A
¿Ji ¿Ji ZU 4>,.- U> j~,sJ) ~M
Y>) ¿r ‘tU <~
5•i ±ns¿,¡ 12<9 ~.
— & •I,I I~
105









9 En E (margen inferior del f. 1610 figura esta nota:
¡JJLJI Co> ~~3.sa ¿3 ~ aL Etj
JL~~2tt
10 Y: a.&c.
11 Así en U Les demás mss. omiten a~ ~iii ,~.
12 EeY: Y.
13 lomite ZnU~,S.Fañade ~-n
1j~:—•




<1 [ClO2b] $JWJI j3afl~
‘r9Y.~ ~9> 2±1¡3~.> ¿A
~<z=Á>t4JU3~3 ~1W) »291
<9 tWI ~—~-M~ L=WI ~
• <>,, 7~>yw~ ~
J~. zy. eJ }a’ ¿r (jtail)
ju»9l, ~.4cJ’>~#J~ 9 ~
~ o-W 4MW1 di









9 Y: rCáLY: ru~¡U~~.
107
jjjjJl f.2fl (LA )
<9 1.uW~ <~ 4,Wil jL.flI
±.ux<9 ~» A ~ 4’ 24, ~Y




~ >-rJ~ t4’ <9 s’~~ 9 y ~t’
—, .I~, i~fl
1 SóloenEFelomiten también tJj.
3 lomitedesdeaquihasta eZ~j.
4 C.78:7.






<9 “R’~~~ ~ 4>UZ¡I 133afl
<y 2~& 9! U~ ±tI%3<42
¿A= ~ Y> ~.-~QrtJI
c44fl 4 ~ ~i <y ¿UJ si>
<5Ac. ~ U \~2t
~y cW~ ¿r362r U ~& n~’-~ ~ ‘-‘t-’9
oLQ.W a~u’ ~twi
• ZáJWI [CIO3a] <~ .tWI ‘rU 5~4






4 E omite desde aquí hasta CALoJI ~k.
5 1: ~ 45U-.a ¿,tS ~




10 Así C y E. Les demás mss. omiten ~,Ji.c.
11 Y omite ¿4.J~ ~>
110
LtYI ~4 (o.)
<A ¡p ~ ;~U~i ±J;J~31 U>
tsUI2<y tU’YI LSL .
5
• oL’-> ~ •~! ó4 ‘j ni;>
&
- - - 9ii ~9I <}AAJI
~13 9iJIi~J<y4JG4t
• ~ ~ 4’ ‘ ‘.krJ1 -~ NJI
12fl
5 {,JyÉ 3=.>i &J [El7b] ¶“‘‘~
- • - e
‘
43+’tJU WI c,. ~Wl W541 ¶4
~WL>CWU ‘5C)IfrWI ~.)J4>




<y 4Lfl>.JU c~o-I> ~ ~-ttr-~




1 omite C~>t~a ¿dt ‘1 ~ L~ ¿>L Y.
Así en C. Los demás mss. añaden: .±a.aúl.
C:n..E 4s.
1 e Y: >1ki.
E omite U.í.
Así en E. E JyIL. ~>
Los demás mss. añaden Jj$tU.
E, F e 1 omiten ~,4t.a
C. 62: 2. C, Y e Y omiten ri.
Iomitejj>a.





















¿A ~ Y~ ±JJWiI jJ3fll
tUoJI SJ>.. 31., cA.< &.o- cx~W
.0
sP’ #WI >~. ~tJI j.LflI
‘ts 3=<9 ‘½- ~>zw~ ,4i. ¿JI;
Ji> c,á ~WI tbjJ














• cW ~>,->JI ~.,-!>Jl
<yJ”Y~43M .JU





“«5i13 UUS 9 ~ ji=;
115
tJJI ‘~ lía &‘r> 1231.5- ¶22











10 Así en Y. Los demás mss. omiten <,Jt..a.
11 Este segundo hemistiquio sólo figura en C e Y.






31 ~-‘~½ 31 ‘S21 4JWW jLiJl
J-’-~ Ql ~$“- J#- ~ u-a> .w.~3
zUJl t9W ~ )ó 5W> .4Jd,-
~A>Wi lía JL,L ~. ttU- ..A~2il
¿rs, • ~ <9 =YS% o>t¿ 3!
31 cJJ [F76b] lIé’ 31 ~ws,Jí
~ZaIyLs
tU>Ñl 5½ . 31=4
.U,¿L C,,cJI <9 ~& ~jI [ClOAa/114b]
JUJ. YU.&I <9 ‘2WJ13 ~WI <9





• .- <~ >1 [ElSa]
4
tIL~> J~., 3V, J.tt <y flfl$~z2
y L- ~ A
23cj¿ 14 ~ - -
__ ~4 22<$ÑJI
~J4j ~o-4.~t LS7~ 2Q.& C.C-J 4> 24
&
31 ..u~ tU2~¶ )U Qp <y <JI
118
1 ByEomiten&.i~.Yañade1>.
2 Y: .á~L L














17 0. 17: 2.
18 F: &.a.L.l
19 E: .zhJ0U..~.
20 0. 42: 51.




25 1 añade LISj
demás mss. añaden st».
119
<A ‘~~- 4J1 ¿J~WiI jL.flI
¿A 2~; Ki tu <y Jt
<y Z¡~Jl ~ SÑ~ L~flIbLU
34~ ~> (“4 t
o’y.>~ U 3=[813a]
yw- ~l RkÁ <y &,iJI:
<y ~iL< u 4.-,. <~
lía ¿yO ctftA> 6
~~osWI lía ~ &9UflI 734; <JI
<UJí Cr-~ 4 [Yl2b] ~
9
‘r9M <JI lía 3U> . 4W> Q4~
XLt 4~ ¿JL 5~í >~~Jl
c.~ x,- 9 ~=tWI c-JU .
ja u»
120
JX.aZ. <y5.JI Ju? ~~fl<y
¼#Y
Así en E. Los demás omiten cW~a.
1: ~
Así en L Los demás mss. : %aI.
Así en U. Y: s. p. en pielonnativa.
Les demás mss.:
































<A WJI ~UJI <y ¿~~z.JI:
t•4•
&j3~g ai4>~Jl ~, 4 W ~X <9
>~i (&J¶ lía <9 }~ ¿r ~
.< 1
122




5 Así en F. Los demás mss. : ~tL.
6 Y: ¿>..t~~enlugarde uitt~.á”t.
7 ]: ji>...
8 E: ~JI . F: gsj.J1 . 1: J411 (ilegible). Y:
9 ByFomiten ¿MLJ<s+..
10 Iaiiade ¿~.Fañade ... c,.±.Bafiade.
B y F añaden este comentario:
rkL~Ps
123
±IL.~.J ~? ‘<9 <1 LyWJ! ~itflI
<y ~WI ¿t.fl¶
2~,J~J¶ o~& <~~3~4> sWl >4i lía úIS
0a
3~JL, ¾ . ¼Y> Lr—”
¿
~W- LbU
‘J 4,3> .x¡ Í2~U>
.34;
2~i ~3Z
&$ t,.¶j > La> ~ ‘~“&-4~~ ,



















10 C. 30: 47.
12 03ft4L1: ¿at
13 Fomite j.I: .±II.fl.Yañade ~,J6Jj>L.








¿ro- <y Lv..~t.-* LUn’
~JIt24Js2JIMu..WI~4~flI42WL &jt ~j.Wl >a> [0105a] d±21
i;: lía ~ 4J.crt W>c.34 U.»
<y 4 3siJÓ J>&AWI ~l <5z>~..> 31.5-
~W 34;i Úgní ~
.
34> 5W o4 Qs> [YI3a] 4Át jA
¿A ~ lía> 6QW ~
(,A> ~yw<y o-~WI:
t
74 92 W tLJI ~ 42 ‘s~
¿9yM> .9úA1 <9 ¿k0 :cJ j
L.WI 1..,-> i.WI £..,.- &.S!> xWl
e~Ls tUflU “J~~’~> ‘43<y<9 4=
126
I4(~~) Á’P JUJ
LS’’ ¿¶ÁZJ’ £~¡a’ 04»
— — - ‘‘.T~i~ —~íz.s;











1 Así en E. Les demás omiten ct..,~.,











13 Y: IjijI (s. p.).
14 El término »t. figura sólo en 1.
E e 1 omiten ,a.VI jtZ,.
15 Asíeny.B,Celañaden j.~I.EyF: ¿>~.
128
Ird! (CA)
<9 1~jU-~ 4~J~ ¿JJUZ¡I jiaflí
~ ®n n~? W. ci u
tLa.,-l











<9 ‘4JW.M 4J~ ±J~Wil ~L.,Jl
CJIJUs’JI <y
2~>~Iij ~ -
3!> V,t11 VI.ul> k~LsI <9 [Bl4a]
4S2J A d ~ OJL<
¿o.> La 6<J¿~> [ClOSb]
~-s ~WSUJa ~-~>
lía ci e ~.j s~jj <>
‘0~st> 1~tr,2 U.... ¿1 U>
<y 4! ~-.,s y ,~k jJ~aJl
sp’ jwVí¶2.-A



























U.~~.ÁLotA ¿nr> <y ~

























E e Y: ¡q2J. F: q4~J.




B inserta anotación: IaflI JaUl ~iI Ls
10 F: ....L.













SvÁ tW> 44 ;W ¿JX
olsVkJl 25W
0yJi ~h4 <y ~WI:
- LS~~’~ O~~Y
<y> <y>.- u-.-- ¿U,- 0Mb
34; ~3i
—




<y fl[,» yii~;> <9Ws»~ jj io5y» 0~
54’; áyi’; ¿45i;
‘k.5—’~ JL2> . Lid! 12«&;5J1;
134
¶sÁ’ ¶..=» ‘%¿JJI> cslr..W [Bl4b]





<y>» &%S U.» ‘~L>.-1 <y ajA.3J1
~2O ccW CJI JI ¶2~W V~Vi














12 0. 22: 18. Así en O. Los demás mss. omiten texto
tras ,,.flI> hasta aquí.
13 SóloenO?
14 Y omite ~>¿ftt>.L<>~JJ JUj.





O añade: >~. ;,fr
E añade:
1 añade: ~ .>.á<S.ua4 . B añade en el
margen derecho esta nota 6’. 0. 7:160>:
19 Y: ~,nl en ésta y en las siguientes ocasiones.
20 0.5:32.
21 Bomite <..uL..1: rsSU.
136
31 <9 ‘d~- t<4 tS3WW 3L.flI
1 9 34; 31 <y
c~.U 9 ;LW J~. 3LflI
0W1 o-,-> Ji >JI <9 l>.iLSIs
¶. ‘~ %4L~ ~ ja ~
— o p..ot.. 5..6L
— 1~
,Lt~ ¿~
-~ j ¶2W~ ~ur~>~ <9 n
c4fl1 i1 j5-VV~ •~ 5
6«W~,.-
31= U. ~oU1<y> ~8<jZ> y~
¡
rÁ ;i ‘





4 0 y E: . E: s. p. en preformativa.
5 Así en O. Los demás mss. omiten:




E omite 4 J=.~.

















LP~ <9 gdLJI ~
o—
JO» 5~JVc ¿U, ~«‘~I ;u.
.9—Os o t.. —,
<y ~
• ~> <y 93JWA ~
=.> ¡2W lía [F7Ba]
‘ ~ ULs.I “4.zLs.
3 oU.WI
¡A
~ .JUJI jal ‘ftM»
[El9b] ~L,Jl <y ¿~JI19ut~<y
40j
139
4 c%i= SWI o4 L..i21 ¿re>




3 Así en Y e Y. Los demas mss. omiten 411.






10 E: •LW.Y: ML.
12 1 añade aquí t~i4q.
13 It
14 En todos los mss.: > . y. Muslim 82 306.
































31 2<9 ¼W~~ ¿JQWiI jLafl
5.
¿9s>-I>JI ~ <3..oil óya> ¿JI
~ sr 8
4—’ a..
2» A-~ Lii U>.~ C4yt.J
- Li
~>JI xs ¿r ojW> 9[0107a] o-’)Co
- 0-WI UiLt 42 ‘~
<A<IcW Ut~-í3c ~W -Y-’ ,P















12 1: ~ 5U en lugar de






<A :~j\’.» 4J~ fl~Uzfl ajafl¶
• L~.> .>~ <y
2U ~J
~ZW~Ji~ 4421 3Zw:
U.> ~¿4JI L.~ - tUS: at~fl
—~9- <y &AjJZJI ~ <y 9 0~-’
~<WY~~ . zwi









3~ <9 “~‘~— <1 44LZA! ajaflí
3<9 2~> LEA <9 ¿Ji> ..uo-> ~
ya Zi~=JI <BIt ~.-yI :
e=’r <y ai,->JV~ s½ s.-UI
oy.-yil [117b] <y a.-.> ;>=J¡ J.,i t
¼LJAJJ~J YW. 0ía>
3..c~ 31 iWJ 6<9~J~ «Le =‘~
<QW 5~Jl ~ Ql CS~J~ 74>~
<A ~
~~ZJJ 42 ~ L4>’I [Bísb] &,UÑU
‘Jc¡>93U3J1 £~-Ó34J ~4W
£
cUaJ¶ lía> 4 ‘~J .t4> <y 3V,
145
1 SóloenE.














~ [C107b] L5~1is.fl [F7Sb] :
34; 9-±½~ÁiI<yJ.>..>3 ‘<A
4¿rt., <9W >n <y 3M> 3=3 2
¿9 6tL=4 JI— <9 53/4 3b <4U1




p’.Q J~.ai¡, 9¿,.4~I 8 3Wi
oW r~W¶ <y ¿alt # &YA 31=>
‘o ~r#J~ <1
~1¡A.-½ ~#tI>
~ <9 U,a. (~¡ ud.>






1 Sólo en E. Les demás mss. omiten 4>.









12 0. 73: 20.
13 0. 20: 14.
14 1: ¿341&.






tu~ ;;~ <S~J’ ya AWI jiazfl
~ -~ 41 ..u cJ1=
í;í
<y ~4tJI 6J=~Jl ~i ~ QW
, .•,
,AY ¶2J~ £1Á~ ¿~4’ 5~» :jIscJI
cW l¾i»
9QW
<}J~,, ‘%J.JI aJo> [118a] ~i> t
su ~u >.~ ~ ¿~,.tn «~
lía <9 j,j>~.>’ ‘Ji 12«Q~, ‘Á
si k4’ 3=2 Js.aJI k’iI ~-‘~‘








7 0.48: 10. AsíenO.
Los demás demás mss. omiten ~+.j.>l jg$ 411 a..
8 E: 3>1>.
9 Y omite ~,Lz 411 JjL¿.
10 Ccl: ufl.
11 Bel: úsÑ~s. Y: 5=2A¿,4.
E:
12 0.5:110.1 omite 1Á4 . E: ~,.1In 41i ~,at
150
>J¶<b.éáI (Vi
<A ‘43W..» <1 ±JJW.$I jIafll
.9 ct»AI Li
2ZJU- ¶ 42 3/4 ‘s’ ,,áiJi :
g 3J.oiLs ‘4> oU4JJ zU~¶
• ~rSJí JU- ..z~..Jl=
3~W¡
<A<JllíatÁ¿9: atflI
<y uf; VS ~N2’ o-~-> ‘
eJ J.&,.- [RI6a] s..i.JI ¿4c~U ~U ~
lía ~-; “‘> ¿~j . pUJI <JI
J.AiJI 5,4 ~¿ <y ~b ~
1 AsíenOyE.Lesdemasmss.omiten CU~a.
2 E: UL,.l.




• II t~II %>I 1 4/4 ‘1
• ~ rJ.aa~J~ randa 1. VI





0ía ¿,s. §Ú1 ¿rs
9 ~.w ,4, ~s
0y
1 <y 63V2J1 ~3~¡I;j :9 ¿Y~ <y







5 ¡ añade ~ y omite desde ~4)hasta aquí.
F omite desde >11, hasta aquí.
6 1 omite ¿>Ua4.
152
o¶.ctJI Ql ~.x=JI <A %i 2
c~1= l.~ 1.~s ~ <A ~%i>
~ ~gÁ~1> ~~J’ Ql Jr~U~
‘J <SIP La >rai.JI $‘JI :
9y’JJ.flyap~ 0i~L¿
<Ji x>-~ ~ <y <j~iu LO>.>
•QW
[E2Ob/F89a] 32
ya» : ~‘» •
• 1O<(4AJI., >~LJI> ~ [118b]
4# “~ 4# <y)>












2 Ce!: Jt~.~.Eomite ¿Ii.aJ¿>l.
3 E: JLaflI.
4 E
5 1: ¡La.Y: ¿.1*.
6 B,EyF: ?‘
7 C añade: ¿tal> t.~.> ~tI ¿...~,.
8 CyFomiten ~,it.z.
9 OyE ~,t.
10 0. 57: 3.
11 Celañaden ai.
12 0: &fl.
13 E omite desde S—> hasta aquí.
14 B omite desde ~.s.OJ hasta aquí. Y omite ¿JS.
15 1 añade >&U&JI
154
‘¿>~LdIyaUuJl<..2t (V¾Vo)
3j <9 2~jU-» ~ ¿J.,WW 33aflt
~ ~JI 3¿pkly.Ji <9 ¿J4
‘4Átr~ ‘J cc’1 ¿4~I>JI) ¿Jja.»
42W?> ~UU ~aUflI 3tzfl
<9YJ’ ~~cia9L AUJI ¿1
wwI JW~U ~WI :
3? Z.>ZWl oU~Jl y ¿p~yI ~ 9)
y 8¿pk ‘J ~U-— ~»I . ~ VS
a ,I Y~ JI- <9 ~,kYy
<y c= [Bl6b] 43U.~» 42 ¡.~»L.
5dc,.- “ LLti
ái J# <y .~i )~> ~ 12
Mt..1t .Ú.a 4421 á~ J~4~ <y
155








5 Así en O. Los demás
Y omite desde >Laq
6 QLa>fl~.





12 Y omite desde - -. ¿ > hasta aquí.





¿:Lc ~.W 9 ±k
t~ 3?
)~Á<yéWI: jLw¡
3L4»¿re [0109a] ~ - .~W’JI, .
y- <J~ 34> ‘t, 3w-’Jíji
S)U W» ywí ug t% -
c*W¶ 43W-1~<y: jtni
31= ty.»>
• (j’~ W> ~rU~ y-~ >1 W~






4t0- Iá~J ~..4W<9~ 3i9U r-.-
157
1 1 e Y anteponen al comentario del nombre
>J’ los comentarios de los nombres .>JIgJI y
~JIazaJI (Y: ff. 15b—16a; 1: ff. lSb—19a) que en




5 E aL.tLF,IeY: Caz.
6 11 JU.4>.Y: JW.
7 1: U. ú’—’fls~ B: ,Uat




JI- 3=y- &~~‘ ‘~I&I :&L.511
• 2~ya>fl%PQI>~dI-3=Ql
<5.0! [119b] ~UJ! <y ~.>IJ! jt.flI
<A ~bQl vÁ y-> y- t’-~>
• JI-3=




~<M<9 ‘4iW ~ ±.UU.JI jL.afl
:nz~. cs1=~b k.L <y
tLU 45.01 rizWI
‘J> 5k,. ~5U
~ 9W <y ~>á~JI ~.VV :
s.
1 &iloenE.
2 Comite 4>1: JU.JS4>.
3 0: c.n.E: ZaiI.
4 Fel: ‘ip.
5 Cañade
6 0 omite 35UO~I ~k Y: L~’i’ ~
160
3~ <9 ~ CI ¿J,UziI 33afl1
..~ ,t~ ~ [FE9b] Ls 2‘ni
cA, ~ j= <y ji.JI : ji~.aJl
$9..> ¿>=3> ~ lía ~ jtafl
•tj.z~.JI 3
- w-yí ~ ±.n;<y L’J
tU.- $» ~W~I <y <Y lía>
1.~JILaI ..rtS &t& [Yl6b] Zz,..o.cJU [E2la]
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3 Eomite ~JJ.
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5 EyF: LJ.B,IeY: Ia.A.
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9 Y: ~Wi.
10 E: 4at~.I.
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12 Y: ¡sLAomite ¡s.AL.
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EN LA EDICIÓN DE KASF AL~MACNÁ
Y EN LA TRADUCClON
DE SARH ASMÁ’ ALLAH AL-HUSNÁ
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1. MANUSCRITOS EMPLEADOS
A continuación detallo los datos relativos a las seis copias todas ellas
completas-. que he cotejado para la edición crítica del Kirdb ka&f aí-matná c~ sirr
asm& Al/ah al-husná (RU: 338), indicando las correspohdientes siglas. Variantes
del título: K. garh al-asma’ al-husna; Mandfit al-asma’ al-liusná. Salvo el ms. LAos
demás mss. se encuentran en la Biblioteca Suleymaniyye de Estambul, cuyos
responsables han tenido la amabilidad de facilitarme copias microfilmadas.
1. 1. Ms. B: Beyazid 1314Ilb-19b
Letra nasjg sin fecha; 22 Iss. Comienzo: “Bismi-Lláhí-t-Rahmdni-1-Rahfm wa-
bi-HI nastacrn. Qñ¡a sayyidu-na wa-imAnzu-nñ oI-S<ayj al-im&n al5álim al~cUr¡f al~
rnuhaqqiq al-kánzil wahfd dahri-hi wa-farfd ‘asri-hi Muhvf-l-Dñ¡ AM CAbd Al/ah
Muhammad b. CAL b. Muhammad b. Ahmad Ibn al-.cArabr al-ra ‘r al-HátimE radiya
AII&hu tan-hu wa-ard&-hu..’ - Comienzo igual a los respectivos comienzos de las
copias l-laci Mahmud 2594/la-34b y Haci Mahmud 4209/la-48a, pertenecientes a la
misma familia.
1. 2. Ms-. C: Caridial-, 2097/89a-113b
Corrijo R. O. donde O. Yahya indica fols. 89-110.
R. O. da como fecha de la copia el año 897 1-1., pues dos de los tratados que
integran el volumen están fechados en 897 H. (y. fois. 20b y 48a), el mismo año en
que está fechada la copia del ms. Fatih 2874. Tiene 17 lss. por pág. En fol. 89a se
lee: hadihi-l-nusja al-Thr¡7a hitaba-ha l-Sayj al-Akbar Mubvt—l-Drn Muhammad b.
AIf ¡bu aí-~Arabf -pali ¡mali u A 1/alt- 1i-ba0d ashabi-hí.
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Entiendo que esto hace referencia a la copia directa -fechada en Ramadán del
año 621 (y. ¡nfra el apartado Otros comentados relativos al ms. C)- a partir de la
cual se habría realizado esta otra copia (ms. C), manteniendo los datos -fecha de
redacción y localización- de la copia directa. Si así fuera, la copia Fatih 5298/68a-
SIb (ms. F) sería entonces más antigua que la copia C.
Tras esta nota a modo de portada, contiene luego el ms. C una introducción
de dos páginas (fols. 89b-90a) que no he hallado en ninguna otra copia consultada,
pero que he incluido en la edición crítica (y. 1. IstihIál), considerando que se trata del
correspondiente prefacio a la obra con un comienzo en prosa rimada, método
introductorio usual empleado por el Sayj en numerosos tratados.
A continuación, en el fol. 90b, comienza el tratado de manera análoga al resto
de los mss.: wa-.bacdu Ibasmala] qala Allñhu tacÚla «wa-li-Lldhi-1-asmñ’i-l-husná..».
Sobre los datos contenidos en el final, y. la edición (jitúm al-kit&b) y su
correspondiente traducción (“Conclusión».
1. 3. Ms. E: Esad Ef. 144819a-23a
Título: Sarh usinA’ Allah al-husnñ (fol. 9a). Fechado en 981 H. (y. fols. 58b
y 80b del mismo volumen misceláneo, escrito con la misma caligrafía y en el mismo
año en que se fecha la traducción al turco contenida en el ms. Haci Mahmud 4210,
981 H. -y. ¡nfra-). 21 lss.; 208-147, 157-85 mm.
Comienzo y final son distintos a los del resto de los mss., aunque no aportan
datos signi ficati vos1 Comienzo: “Bisrni-LI&hi-l-Rahmdni-1-Rahrm wa-sa/l&-LI&hu Ca/a
sav’vid¡-na Muhammad wa-saííim taslr¡n
3~. Qála al-t&lim al-muhaqq¡q wa-.1-.cdrhf al-
mutabaqq¡q wa-l--mutajall¡q bi-[l]-ajláq al-rabbaniyya wa-l-warit al-kám¡i al-
mnutatall¡q b¡-haqa ‘¡q [al-Ibadraal-muharnínad¡yya, al-haqfqa al-.~3&in¡%~ vva-i-mazhar
al-aLmo! al-a’zarn aí-atamm li-hadrat al-asma’ al-il&h ¡y-va, acnf sa/Pb (al-Jrnaqam
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al-,nahnn7d Muhwnmad salIñ-Líñhu ‘alayhi wa-.Calá úii-hi wa-ashábi-.hi wa.~ca1á
¡ulafñ’i-hi 1-w&ritfn. Miii batd..” (fol. 9b). El final se recoge en la edición.
Esta copia contiene abundantes notas al margen en las cuales se citan
extractos de Fuuihút makkiyya -cuyas referencias he indicado en notas a la
traducción- y sc recogen los comentados de la obra Jstilúhdt al-safiyya de Qá~ánT
sobre los cabádila relativos a los correspondientes nombres divinos (bIs. 15b-20b;
desde CAbd al-Sakúr hasta eAbd al-Mu’ajjir).
1. 4. Ms-. F: Fatih 5298/68a-Blb
Título: K. ka&f al-ma’ná... Contiene una cita de GazMT en fol. 68a. El tratado,
fechado el 6 de Ramadán -que el copista llama a/-sabr al-mubdrak- del 783 H. (fol.
82a), termina propiamente en fol. 81b. De entre las consultadas, se trata en principio
de la copia más antigua (no obstante, véanse las observaciones acerca de la datación
del ms. C). En el mismo folio 81b comienza una sucesión de textos breves atribuidos
a Ibn cArabL a QUnawT (fol. 83b) y a AbD l-Qásim tAbd al-Mubsin b. cUtmán a]-
Háfiz (y. fols. 82a-84b). En el texto no figura el nombre del autor. 23 Isa El
volumen es una compilación de obras de Ibn cArabí entre las cuales se cuentan
copias del K. al-Núm bi-Kñrút..(fols. 5a-9a; R. G. 281), el Sarh a/-a/faz aí-sllfiyya
(fois. 58a—ólb; R. G. 315), y Hilyat al-abdál, que comienza en el fol. 85a, a
continuación de ~
1. 6. Ms. 1: Indían Office Líbrary (Arabic Loth 658/la-22a)
Letra de estilo nasjf~ sin fecha; 19 lss.; frecuentes omisiones. Comienzo:
‘B¡sm¡-LIáh¡-l-Rahmúni-l-Rahfm al-hamdu li-Llúh rabb al~úlanuth wa-salld-Lláhu
Calo ... wa-&li-h¡ wa-sallim tas/Ovan katrr..”. El final se refleja en la edición.
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1. 7. Ms. Y: Yeni Cami 705/la-19a
En el fol. la hay un sello de entrada en biblioteca fechado en 1137 y una
nota, más arriba, con un nombre cuya lectura no he resuelto [mm kutub af-zqar al-
wará al-Hñf’5’ Muhatnmnd b. Q¿4bik (?) a/da/itt bi-Bkra... (?) al-Rswr (7) gafara
Al/ah tacúlá la-hu wa-/i-wdlidayhi (y. facsímil en vol. II, p. 226)]. La copia está
fechada a primeros de Ramadán del año 865 H. (fol. 19b). Comienzo: Qála
sayyidunú wa-imñmunú... El final, reflejado en la edición crítica, no aporta
rnformación alguna. Letra de estilo nasji~ 17 lss.; 266-180, 176-114 mm. En el
mismo volumen (Yeni Caini 705/22b-130b, 865 H.) hay una copia -citada en este
trabajo- del Kitab garh mocánfas,nAí Al/ah (título tomado de las líneas 15-17 del fol.
23a), el tratado de Abú l-Qflsim CAbd al-Karim b. Hawazin al-Qu~ayrT sobre los
nombres de Dios.
2. OTROS MANUSCRITOS CONSULTADOS
NO EMPLEADOS EN ESTA EDICIÓN
2. 1. Mss. de K~gf~l-.marn~
* Ayasofya 1862/la-23b: Letra ra’/fq; 15 lss. Copia, aunque completa, tardía
y sin fecha. Se trata, en efecto, de la obra en cuestión.
* Bagdatli Vehbi Ef. 732¡2b-162b (2W): Ka.~f al-ma<n¿...Tratado completo;
nasjg 9 lss.; 236-150, 155-98 mm.; fechado en 1325 H. Nombre del copista: Husayn
Husní. No lo he cotejado por tratarse de una copia muy tardía.
* Haci Mahmud (Yahya Ef.) 2594/l-34b (o 68 Pp. en numeración oriental).
Letra nasjf; 15 lss.; 237-162, 168-10<) mm. Título: Kagf~l-.m~c~~.. íi-l-Sayj al-Akbar
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wa-l-Kibrt? al-Ahniar al-Tú ‘tal-Anda/usE Comienzo: Bismi-Lldhi-.l-Ralzmáni-l-Ra/Wm
qúla sayyiduna wa-imñmunú al-~ayj al-imdnz al-.táiini a/~Cúr,f al-muhaqqiq al-kñmil
wa.htd da/iR/ii wa-farfd <asrihi Muhyf-l-Di» Aha cAbdAiIah~. -radiya AII&hu Canhu
wa-ardúhu-. Qála Al/ah: «wa-/¡-L/ahi-/-asmú’¡-/-husná...”. Igual al comienzo de B.
Final: “«wa-LI&hu yaq&lu l-haqq wa-huwa yahdf 1-sabil-» wa-hojihi l-nusja
inanqúhfa] mm nusjat al-=ayjcAbd al-Gantal-Núbulus¡L” (fol. 34b). Se trata, pues,
de una copia realizada a partir de otra realizada por Nabulust o perteneciente a él.
Copia completa. No está fechada y es muy tardía (posterior en cualquier caso
al 1641 d. C., fecha de nacimiento de Nábulusfl.
‘~‘ Haci Mahmud 4209/1-48: Ka&f al-.macná... (idéntico a Haci Mahmud 2594).
Comienzo y final (en éste sólo añade tamino bi-l-jayr) idénticos a los de la copia
Hací Mahmud 2594. Completo; 13 lss.; 337-210, 210-127 mm. Ta~1fq con margen
ornamentado.
2. 2. Traducción al turco
* Haci Mahmud 4210/2b-41b: Sai-li a/-osunA’ al-husná rercUmesi; traducción
al turco otomano, fechada en 981 FI. (y. supra ms. E). Traducción íntegra del texto
(salvo el “Preámbulo’). Nasjr; 15 lss.; 211-147, 155-95 mm. Comienzo: “ai-hamdu
/i-L/úhi-/-/adr /a/zu-l-asmñ’ a/-husn&.. ~“. Figura el nombre del autor: MuhyT-l-DTn Ibn
cArabí Comienzo de la versión turca en p. 2h, línea 7. Por la fidelidad de la
traducción -que he comprobado con ayuda de la profesora Derin Terzioglu-, el
excelente estado de conservación y la beJia escritura -tintas roja (títulos) y negra
(texto)- del ms., serían aconsejables su transcripción al alfabeto latino del turco
moderno y su edición facsímil.
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2. 3. Manuscritos cuya referencia en R. G. se ha rectificado
* Fatih 2874: Esta referencia corresponde en realidad a la obra Mawáqi’ al-
nu9jm (RÍJ. 443) y no a la obra en cuestión. 159 bIs. Fechada en 897 FI. -como ms.
C- y no en 827 H. como figura en R. G.
* Haci Mahmud 2870/14b-42a (numeración moderna): Se trata, según he
confirmado, de la obra Sar,b al-asmA’ al-husná wa-tahqfq&tu-.h& b¡-l-basmala al-
~ar,fa wa-.l-f&tif-ia hi-l-=ayja/-ALbar (R.G.: 675. y. ¡nfra Halet Ef. 245). Ruqca de
difícil lectura; papel y tinta de pésima calidad; copia muy reciente; 16 lss.
* Haci Mahmud (Yahya Ef.) 2994: Tal referencia no corresponde a esta obra,
sino a otra obra titulada Sarh risa/tu wahdar a/-.wuIYíid, fechada en 1279 1-1.
* Halet Ef. 245/72a-129b (6&): No se trata de esta obra sino del tratado
titulado =arhal-asmA’ a/-husná wa-tahqíqatuhú bi-l-basunala al-&ar«a wa-l-fútiha Ii-
/-Sayj a/-ALbar (R.G: 675. V. supra Haci Mahmud 2870). El volumen se titula
Rasa’il al-Sayj al-ALbar. Contiene el tratado de Qúnaw¡ llamado Ta’wfl al-fútiha
(fols. 402b-407b). Sin fecha, sólo tiene un sello de entrada en biblioteca del año 1236
H. Nasjg 16 lss.; 205-143, 170-71 mm.
3. Capítulo 558 dc Futahdt makkiyya
Los textos traducidos del cap. 558 de al-Futúhút a/-makkivva (RG.: 135) han
sido sistemáticamente comparados con la copia microfilmada del ms. autógrafo Evkaf
MUzesi 1845-1881 (código en vigor) del TÉirk-Islam Eserleri Múzesi de Estambul,
correspondiente a los dos volúmenes -1876 y 1877- que contienen el capítulo 558.
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-Vol. 1876: En el fol. la comienza el libro n0 32 de Fiat, Sarh al-asma’ al-
husná. Este vol, llega hasta hadrar al-biLmo inclusive. Tiene 126 fols. y contiene
samA0 y fecha en fol. 126a.
-Vol. 1877: Libro 33; desde ka4rat al-wadd hasta el final del ¿apítulo; 127
fois.; sainrí en fol. 127a. El apartado Hadrat al-hadarút al-.9úmiCa... -traducido aquí
como “Comentado a los más Bellos Nombres de Dios’- comienza en fol. 11 la. El
cap. 559 de la obra comienza ya en el libro 34 (vol. 1878). Más datos sobre esta




RELATIVOS AL MS. C




IV. OTROS COMENTARIOS RELATIVOS AL MS. C
Y A LA REDACCION ORIGINAL DEL TRATADO
El ms. C contiene una anotación introductoria que comentaré conjuntamente
con los datos contenidos al término de esta copia, teniendo en cuenta las menciones
de este tratado en obras de datación anterior.
1. La anotación introductoria
En el fol. 89a del ms. C, empleado como base de nuestra edición, hay un
apunte del copista -escrito con la misma caligrafía que el resto, en letra de estilo
nasjr oriental, no con la caligrafía del ~ayj que conserva los rasgos y grafismos
propios del estilo magrebí incluso en la tardía redacción de Futllh&t makkiyya- que
dice:
‘Esta noble copia (nusja <ar«a) la ha escrito el más completo de los maestros
(al-Sayj al-A k-mal) Muhyi 1-Din Muhammad b. CAli Ibn al-0Arabi -Dios le tenga en
Su misericordia (rahima-hu Lláh)- para uno de sus compañeros (/i-.bard ashábi-hi)”.
Contiene esta breve anotación introductoria varias informaciones de interés:
1. Al decir que el mismo lbn CArabi ha escrito esta copia, es decir, que la ha
escrito de su puño y letra, nos informa el copista de que esta copia realizada por él
está directamente copiada del original, es decir, basada en la redacción original dc
Ihn cArahí Entiendo que llama “noble” o “excelente (.~ar¡fa) a la copia que tiene
ante por haber sido escrita por el Sayj.
2. Más abajo, tras el nombre del autor aparece la fórmula tradicional “Dios
le tenga en Su misericordia”, la cual, además de ser expresión religiosa de súplica
por cl faflccido. da fe de la reciente defunción de la persona mencionada. Digo
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“reciente” porque esta fórmula suele emplearse en casos de proximidad temporal -ya
sea efectiva o psicológica- de la muerte. La copia directa de la original está fechada
en vida de Ibn cArabí Considero que el ms. C es copia de la copia directa y que el
copista de C -tal vez discípulo coetáneo del autor o un seguidor, ligeramente
posterior, de su enseñanza-. ha mantenido la datación de la copia directa -realizada
en vida del autor-, añadiendo en la anotación introductoria esta referencia en la cual
se indica que esta segunda copia se ha realizado después de su fallecimiento.
3. El sobrenombre al-=ayjal-Akmal empleado aquí como título honorífico
para referirse con respecto a la condición espiritual y al magisterio de Ibn cArabt
parece indicar que en el tiempo en que fue realizada esta copia aún no se había
generalizado el sobrenombre al-Ñayj al-Akbar, ‘Máximo Maestro”, que prevalecerá
más tarde en general en escritos akbaríes. En el ms., sm confusión gráfica posible,
se lee clara y distintamente aknwl y no akbar. Con exaltación, probablemente con
reconocimiento de su dignidad de Sello de la santidad mahomética, el copista llama
a Ibn CArabT “el Maestro (~ayj) más Perfecto (akmaO”, empleando el elativo del
adjetivo Lámil. Esta denominación alude, por un lado, a la asunción de que Ibn
~Arabiha realizado, de la más completa manera posible para un “heredero espiritual”,
la condición de Hombre Perfecto (usan kámil) y, por otro lado, a la concepción de
que la akbarí es la más completa de las enseñanzas.
2. Sobre la dedicatoria a Saraf al-Din aI-Hamawi y su contexto
La copia está dirigida a uno de los compañeros y discípulos de Ibn cArabí
quien regularmente asitía a las reuniones que el ~ayj al-Akmal celebraba en su
residencia damascena. No hay, sin embargo, ningún dato o comentario que permita
descartar la tesis de un presumible origen andalusí de la primera redacción del
tratado, postei-iormente “dedicado”, con un prólogo (fols. 89b-90a) que no figura en
otras copias -lo cual confirma que se trata de la copia más completa-. a su discipulo
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Saraf al-Din al-Hamawi.
Poco sabemos acerca del alfaquí e imám Saraf al-Din Abñ Mubammad tAbd
al-.Wáhid b. Aba Bah b. Su1aym~n al-Hamawi, a quien Ibn tArabi llama “nuestro
compañero” (súhibu-nú).
Gracias a los certificados de audición (samd) de los ejemplares autógrafos
de Futúh& mak/dyya sabemos que Saraf al-Din al-Hamawi asistió con regularidad
en Damasco y en la misma casa del maestro, al menos durante el año 633 H., a las
lecturas de la segunda y definitiva redacción de la obra, que comenzó en 632/1234
y concluyó en 636/1238 (cf Evkaf Musesi, 1845-1881 -ahora TÉirk Islam Eserleri
Mtizesi- que contiene 71 samff; R. G.: 135, p. 204).
En el certificado n0. 1 figuran en la lista de “auditores” Abú Bah b. Sulaym~n
al-Hamawi y su hijo Yamál al-Din, respectivaménte padre y hermano de Saraf al-
Din.
En las respectivas listas de los números 2, 6 y 9 figura únicamente el nombre
del padre AbU Bakr b. Sulaymán b. CAli al-Hamáwi como oyente. En el número 10,
sin embargo, sólo figura como lector y como escriba Ahmad b. Abíl Bakr b.
SulaymLin al-Hamawi, presumiblemenie el mismo que en el n0. 1 se ha llamado
Yama] al-Din, hermano de Saraf al-Din. En el 14 también figura únicamente Alunad
como lector.
En el 15, el 17 y el 20 vuelve a aparecer sólo el padre como oyente, pero en
los certificados 22, 23,25 y 30 ambos hijos figuran como oyentes junto con su padre.
Además, en los certificados 26, 27, 32, 36, 37, 40-42 y 46-54, el nombre de un nieto
de AbO B-akr se suma a los anteriores. Se trata del hijo de Saraf al-Din, llamado
Muhammad b. CAdb al-Wahid al-Hamawi.
Todos estos certificados están fechados en cl 633 H. (diez años después de
la dedicatoria de este tratado). En ningún caso aparece ningún miembro de la familia
en uno de los certificados posteriores fechados entre los años 634 y 640 (y sólo
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faltan certificados del 638). Tampoco se menciona a ninguno de ellos en ningún otro
apartado de fistol-e a class~flcation.
Tenemos pues a miembros de tres generaciones de la familia Uamawi de
Damasco frecuentando a menudo conjunta y simultáneamente- la~ audiciones
celebradas en casa de Ibn ‘Arabi en el 633. Las listas de oyentes en los certificados
fechados en este año contienen a menudo más de treinta nombres. Entre ellos figuran
cinco andalusíes1: CAbd Alláh b. Muhammad b. Ahmad al-Andalusí [aI-Mayúrqi] (18
menciones); Ibráhim b. Muhammad b. Muhammad [al-Ansárí] al-Qurtubí (17
menciones); 0MT b. Ahmad b. tAlí al-Qurtubí (siete); Muhammad b. Muhainmad b.
Yumta al-Balansí (dos); Hasan b. Ráj’ih b. CAbd al-RazzAq al-Qurtubí (una).
Abíl Bakr b. Sulaym~1n b. tp,J¡ al-Hamawí, el mayor de este linaje de oyentes
asistentes a las audiciones de Damasco, tenía la función de predicador (wñYiz) en una
de las mezquitas de Damasco y murió en 649/1251 a la edad de 90 años.
Yalál al-Din Ahmad b. Abñ Bakr b. Sulaymán b. CAli al-Hamawi, hijo del
anterior, nació hacia el 600 1-1. y murió en el 6872.
Detallo los números de los certificados en los cuales figura cada uno dc ellos por orden de
aparición y también de frecuencia: <Ahd ABAtI it Muhammad b. Atinad al-Andalu.si (2,6, 15, 17, 22.
23, 25, 32. 36. 37, 41,42,47,49, 50, 51, 53, 54); Ibráblin it Muhaminad It Muhainmad de Córdoba
(9, 15. 17, 25, 26, 27, 30, 32, 36, 37, 40, 41, 42. 46, 47, 51, 54)~ ~AIi b. Ahmad b. <Ah de Córdoba
(27, 30, 32, 37 Iermta: ‘b. Muhammad” en lugar de “it Ahmad”1. 41, 47, 48); Muhammad b.
Muhammad h. Yum<a de Valencia (27, 30); 1-tasan b. RA9ih b. <Abd aI-R-az-záq dc Córdoba (37). Sobre
otros andalusíes mencionados en R. (3., y. cl índice de nombres propios.
2 Cl. Qué/e, Pp. 311-12. Recoge U. Addas un comentario de Safadí en cl cual le acusa de
hipócrita: “II cachait ce quil écait en se faisant passcr pour un asede jusqu’au jour oú u témoigna
contre le qddtlhn Sa’igh. On I’accusa d’avoir mcmi mais II persisia daus SOII témoignage” (Wafr Vi.
pp. 269-270). Cf. Quéte, p. 312 (y. SAFAOI, ¡aif! h. Aybak. al- WtIjt ti-?-vvafavúr, Wieshaden, 1962-
1984, ¡7 voL,).
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Saraf al-Din tAbd al-Wáhid b. Abú Bakr b. Sulaymán b. CAh al-Hamawi,
hermano del anterior, por cuya solicitud dicta Ibn cArabí el tratado, fue predicador
(wútiz) al igual que su padre. Era ya alfaquí e im~m, según testimonio de Ibn <Arabi
en el momento en que concluye el dictado. Murió 47 años lunares más tarde en el
658~.
Su hijo Muhammad b. <Abd al-.WThid b. Abú Bakr b. Sulaymán b. <AlT al-
I-lamawi debía ser niño aún cuando asistía a las audiciones de Fut¿7h&t makkiyya. Este
hecho no es en modo alguno extraordinario, pues la presencia de niños en las
reuniones de los sufíes no es infrecuente4.
4. 3. La datación del tratado
El hecho de que se trate de un dictado (unía’) parece sugerir que el copista
escribe al dictado del propio Sayj. En el último folio se data este dictado en el año
621/1224. Presumiblemente el Sayj -u otro lector encargado de ello- dicta el texto
de la copia original autógrafa que habría llevado consigo desde la redacción primera
del tratado, realizada -según se deriva de su mención en TadbPrat il&hiyya- durante
el último periodo de su juventud andalusí.
Considero pues que la copia C es la copia de una copia directa -cuyos datos
reproduce- de la redacción original.
Cl. Quéte, p. 312.
4V. sobre la presencia de otros niños en las audiciones de F,auhat, Quéte. Pp. 312 (nota 4) y 313.
Sobre la presencia dc niños en las sesiones de lectura en general, y. (3. VMDA, La Transtnission da
savoir en Islam, Londres, 1983, Pp. 4-5. (Cf. Quéte, p. 312).
He tenido ocasión de comprobar personalmente en visitas a hombres o mujeres considerados
maestros sufíes contemporáneos de diversos países (especialmente en Turquía) que en nuestros días
la presencia de niños en las reuniones dc quienes sc consideran sufíes es habitual. 1 [astadonde he
podido observar su relación con el guía espiñtual no difiere ostensiblemente de la relación de los
adultos y en buena medida los niños participan, con atención y actitud de servicio, de las actividades
trunales, incluyendo ejercicios de oración, audiciones, etc.
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Veamos ahora, para una datación aproximada de la redacción original del
tratado, las referencias que en otras obras -.Tadb rrát y K. al-Azal en particular- hace
Ibn <Arabí al Kag al-ma’ná:
Según O. Yahya (cf. R. G. 338), Ibn ‘Arabí menciona el Ka~ con el titulo
alternativo de K. al-Asund’- en el K. al-Azal -redactado en Jerusalén en el 601 H. (cf.
RG: 68), es decir, veinte años antes del dictado del Ka&f en Damasco- lo cual
confirmada que el Kaffes anterior al 601. y. K. al-Azal, ed. Hyderabad, p. 15.
No obstante, la mención del FC al-tal es muy vaga -“y al tema de los
nombres ... he dedicado un libro (wa-bdb al-asma’ ... afradnú la-fui kitdb)”-, y entre
las obras de Ibn ‘Arabí se cuenta también el K. al-Asund’ -con la variante K. al-Fa»
wa-huwa kitab al-asmá’-, del cual no se conoce copia alguna, pero que es
mencionado en los repertorios de Ibn <Arabí, Fihris, n0. 161, e j9áza, n0. 172, al
tiempo que, por otra parte, Ka~fal-.¡na<ná se menciona separadamente en Fihris, n0.
17, e J9úza, n0. 17, como obra distinta. Parece pues que esta referencia ha de
considerarse con cautela con respecto a la datación del Ka&Ji
Nos queda la referencia más fiable de Tadbrrat ilúhiyya donde, con mayor
precisión, en un apartado que versa acerca del ja/rfa, comenta el Sayj: “Conviene
pues que este vicerregente (jalifa) [el ser humano] adopte los rasgos de los nombres
de Quien le ha encomendado la v¡cerregenc¡a, de modo que esto se ponga de
manifiesto en su manera de gobernar y en sus actos. Ya hemos explicado el
significado de la adopción de /cs rasgos de los nombres señoriales (asmd’
rabbaniyya) en nuestro libro Kag al-nia0n& 0an sirr asmá’ Al/ah al-husn&’5.
Con relación a este comentario. señalaré que al tema de la adopción de los
nombres señoriales por parte del siervo parece referirse la noción de ‘secreto’
contenida en el título del tratado.
Cf. Tadbfra¡, cd. Nyberg, cap. V, rs. 145.
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Ibn ‘Arabí precisa al comienzo de Tadbrrat que escribió esta obra en Morón
(Mawrñr), en el curso de cuatro días, por solicitud de su amigo AbU Muhammad al-
MawrQri. La redacción de esta obra es necesariamente anterior a la redacción de
Ma&úhid a/-asrcír en el 590/1194, donde Tadbrrút se menciona en dos ocasiones7.
Por tanto, cabe deducir que la redacción de Kaff a/-ma<ná fue anterior al
590/1194 y corresponde pues al periodo andalusí de Ibn <Arabí8
A partir de estos datos, considerando la fecha de redacción de Tadbtrát,
podemos concluir que el Ka~f al-ma’ná habría sido redactado originalmente en al-
Andalus, con anterioridad a la redacción de Tadbfrúí y MaS~úhid, y llevado luego a
Oriente por el autor, quien posteriormente lo dirigida a uno de sus compañeros en
la Vía espiritual.
Así que Ibn <Arabí escribió una primera redacción del Ka&f hace algo más de
ocho siglos, cuando contaba con menos de 30 años de edad. Cabe añadir que, aunque
la obra contiene ya referencias a todos los temas principales de su pensamiento, su
estilo refleja -por su concisión, su orden metódico y su cautela- la juventud del autor
que, más adelante, escribe con más soltura, dejándose guiar por la inspiración y
practicando la diseminación de contenidos.
4. Certificados de audición dcl 621 H.
En la utilísima tabla cronológica elaborada por U. Addas9 sólo figuran como
acontecimientos biográficos de Ibn <Arabí durante el año 621/1224, tras su definitiva
Ihid, p. 120.
Cf. Contemplaciones. pp. iii y iv.
Sobre la datación (le Tadbírút y las precauciones que sobre la daración de las obras de mu <MaÑ
se reqineren, y, O. Addas, Qn¿te. p. 160, nota 3. Y. también O. Yahva, RO: 716.
-> Y. Qutie, pp. 346-362.
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instalación en el 620 en Damasco, las referencias a los certificados de audición
(samt) -documentados todos ellos en RG- relativos a la lectura de las siguientes
obras:
1. -K al-Ya qfn, RG 834. La copia Veliyuddin 1826, establecida a partir de
oritzinal fechado en 621 H. en Damasco, contiene un samñ< al final del texto, fol.
70W aprobado por el autor. Lector, oyente y escriba: Ayyñb b. Badr b. Mansúr.
Tratado escrito en un sólo día en Hebrón en el 60110.
2. -K al-AI¿f, RG 26. Primer samñ’ en la copia autógrafa Sehit Ah Paga
2813/35-41 situado en fol. 41, fechado en el 621 H. en la casa damascena de Ibri
<Arabí. Lector: AyyEib b. Badr al-Mugrí. Tratado redactado en Jerusalén en el 601.
Citado en el K. al-Haqq de Ibn ‘Arabí”.
3. -K. al-Haqq, RG 219. La copia autógrafa del mismo ms. Sehit Ah 28 13/42-
46 contiene otro samul’ del año 621 en casa del autor. Lector y escriba: Ayyflb b.
Badr’2.
4. -MafJtt’h al-guyúb, RG 386. Copia autógrafa del mismo ms. Sehit Ah
2813/7-lib contiene otro samA’ (fol. 7) del año 621 en casa del autor. Lector y
escriba: Ayyúb b. Badr13.
5. -al-Maqsid al-asma’..., RG 418. Copia autógrafa del mismo ms. Sehit Ah
2813/12-17W contiene otro samñ’ (fol. 17b) del año 621 en la Mezquita de Damasco.
Aprobado por el autor. Lector, oyente y escriba: Ayyúb b. Badr. Mencionado en Fut.
III. p. 150, 1. 1-2, con el titulo Ma< rifar al-madjal ilá í-asmú’ wa-l-kinayút’4.
6. -K. al-Mm RO 462. Copia autógrafa del mismo ms. Sehit Ah 28 13/18-
Cf. RO. p. 529.
Cf RU, p. 153.
2 Cf. RO, p. 284.
Cf. RO. p. 350.
CI. RO, p. 365.
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23b, contiene otro sama’ (fol. 18) del año 621 en la casa del autor en Damasco.
Aprobado por el autor. Lector y escriba: AyyÍib b. Badr.
La copia Veliyuddin 1759/13-21 tiene un sama’ autógrafo fechado en el 617
FI. en Alepo (fol. 13), aprobado por el autor. Así que fue redactado antes del 617’~.
Menciono esto para mostrar una vez más que el hecho de que el Ka~f al-
ina<fla se dictara en Damasco no significa que el tratado no hubiera sido redactado
¡6con anterioridad. Hay muchos ejemplos como éste
La copia Veliyuddin 1826/90-94b, establecida a partir del original, contiene
un sama’ reproducido del original, que está fechado en el 621 en la Mezquita Aljama
de Damasco (situado al final del texto). Lector, oyente y escriba: Ayyúb b. Badr b.
Mansñr al-MajzUmT17.
7. -Nusjar al-I-zaqq, RG 551. Copia autógrafa del mismo ms. Sehit Ah 2813/1-
6b, contiene otro sama’ (fol. 1) del año 621 en la casa del autor en Damasco.
Aprobado por el autor. Lector y escriba: AyyÍJb b. Badr b. Mansñr al-Muqri.
La copia Veliyuddin 1826/12-16b, establecida a partir del original fechado en
621 contiene un samA’ que ha tenido lugar en la Mezquita Aljama de Damasco (fol.
16b), aprobado por el autor. Lector, oyente y escriba: Ayyñb b. Badr b. Mansñr18.
8. -FC Sawúhid al-haqq it l-qa/b, RG 689. Copia autógrafa del mismo ms.
Sehit Ah 28 13/47-55, contiene otro sarna’ (fol. 55) del año 621 en la casa del autor
en Damasco. Aprobado por el autor. Lector y escriba: Ayyúb b. Badr b. Mansúr~9.
Las referencias mencionadas están contenidas básicamente en tres volúmenes
“ Cf. RU, p. 383.
~Aparte de los mencionados, y. p. ej. RG 67.
Cf. RU, p.384.
CI. RU. rsrs- 415-416.
Cf. RU. p. 467.
248
manuscritos: Sehit Ah 2813, Veliyuddin 1826 y Veliyuddin 1759. Todas las copias
del ms. Sehit Ah 2813 han sido copiadas por el mismo copista: Ayyfib b. Badr.
Parece muy probable que el lector y escriba del ms. original a partir del cual se
reproduce la copia directa -fechada en el 621- en que se basa el ms. C fuera también
Ayyñb b. Badr que figura en los certificados de ese mismo año. V .supra n0. 5 y 6
donde los respectivos certificados de lectura se localizan, al igual que en el ms. C,
el la Mezquita Aljama de Damasco.
5. Localización de la copia C
Sobre la zdwiya o madrasa al-Gazáliyya y. la obra de L. POUZET, Damas
au VlI7Xiit s. Vie a síructures rehigieuses dans une métropole is/amique, Dar el-
Machreq, Beirut, 1991, 527 Pp.
Según Pouzet, en el año 480/1087, cuando el ~ffl Nasr al-MaqdisT -artífice
del retomo del ~flfi<ísmoa Damasco-. se instala definitivamente en la ciudad, la
záwiya de la Gran Mezquita -que más tarde llevará su nombre- era un principio de
inadras-a. Esta záwiya -la primera níadrasa informal que ha visto los comienzos del
mad/zab ~áffl “resucitado” en la ciudad- se llamó también Gazaliyya porque en ella
recibió Na.sr al gran a]faquí ~2ficT Abíl Hamid al-GazAh, presumiblemente en e]
488/109520.
Esta “escuela” gazáliyya, por su situación geográfica privilegiada y,
consecuentemente, por el número de predicadores oficiles que en ella se sucedieron,
estuvo permanentemente vinculada a la “predicación” Ui~ñba) de la gran mezquita,
una de las funciones religiosas más importantes de la ciudad2t.
Cf, Damos..., pp. 24-26,
21 CI. í)ama,s.,, p. 157.
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Como se ha comentado, varios sama<-s de obras de lbn cArabi están
localizados en esta mezquita (y. p. ej. RG: 418 y 462), entre ellos el de Ka&f al-
mdná, localizado en esta z&wiya en particular. No es de extrañar que en este medio
marcadamente ~ñfiYse recurra, por un lado, al prestigio y a la posición privilegiada
de la “zñw¡ya del Imáin Ab~ UAmid (fo]. 1 13b)” -situada según C en la parte norte
(~imñl~ de la Aljama ($dmf) de Damasco”, llamada Mezquita de los Omeyas- y, por
otro lado, a la reputación y a la autoridad de Gazalt cuya obra sobre los nombres se
evoca sin duda a título de legitimación del método seguido en el tratado.
El “predicador oficial” de la gran mezquita ejercía su función docente en esta
madrasa al-Gazáliyya, también llamada “al-záwiya al-.garbiyya”, localizada en la
misma mezquita22. Esta denominación “madrasa de la parte oeste (garb¿yya)”,
contrasta con la descripción del ms. C, donde se sitúa en la parte “septentrional”
(&iinalíj. En realidad, la záwiya está situada, como puede verse en el mapa de L.
Pouzet23, en el ángulo noroccidental de la mezquita.
22 Ci. Damas.,., p. 133 (y nota 121 Y
~ Cf. Boinas mapa anexo al final, fuera de texto. F3.
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y. CLASifICACIÓN DE TITULOS CONCERNIENTES
AL TEMA DE LOS NOMBRES DiVINOS
EN LA OBRA DE LBN ‘ARABí
A PARTIR DEL REPERTORIO GENERAL DE O. YAHYA
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V-. CLASIFICACIÓN DE TÍTULOS CONCERNIENTES
AL TEMA DE LOS NOMBRES DIVINOS
EN LA OBRA DE IBN <ARABÍ
A PARTIR DEL REPERTORIO GENERAL DE O. YAI2IYA
Números del repertorio general (R.G.) de la obra de Osman Yahya, Histoire
et cíassrflcarion de 1’oeuvre d’Jbn 0Aral,4 II vois., Damasco, 1964, 698 Pp., que
corresponden a los títulos recogidos en esta sección: 2, Sa, (12), (26), 43, 43a, 44,
46, 87, 98, 109, 131, 135 FuL, 156, 168, 169, 176, 209, 216, 219, 304, 305, 310,
311, 338, 351, 376a, 380, 382, 404, 407, 418, 425, 553, 562, 566, 570, 579, 592,
6l4c, 616. 673, 674, 675, 766, 785. (Los números entre paréntesis corresponden a
obras que he considerado de interés secundario para esta investigación). Salvo los
añadidos y correcciones personales, los comentarios remiten a la obra de O. Yahya.
-. K. al-<Abádila. R.G. (Repertorio general) n0. 2-.
VAR: Véase R.G., p. 139. MSS.: y. R.G., p. 139. Para una posible edición habría
que emplear el ms. autógrafo Yusuf Aga 4859.
En este trabajo se cita el K. al-.cAbddula, ms. Ayasofya 4817/l-61b. En el f.
6W dice el nombre del copista, Muhammad b. Muh. aL-Sarwánt, y la fecha, a finales
de Ramadán dcl año 649 H. Por su antiguedad y óptimo estado de conservación, esta
copia inc parece indicada para emplearla como fuente en extractos, citas y
comentados (y. R.G. 425). V. “Lista de de capítulos del K. al~rAbÚdilal.
NOTAS: - En el margen del primer folio de la copia Esad Ef. 1507/102-207 (1004
HJ, con diferente escritura, se encuentra la siguiente explicación: «Los 0Abúdila son
las gentes de la teofanía de los Nombres Divinos. Cuando realizan el poder de tal o
cual nombre, se embellecen o engalanan con el atributo que es la verdad de este
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nombre divino detemiinado».
-. Ad’iyat al-=ayjal-A kbar. R.G.: Sa.
MSS.: Haci Mahmud (Yahya Ef.) 2522/43b-54b (corrijo R.G.).
En ff. 27a-43a hay una versión de los Awrñd al-.=ayjal-Akbar. En los ff. 43b-
54b hay una compilación de plegarias, sin título para el conjunto. En el f. 43b hay
una enumeración de los Nombres divinos wa-li-Lláhi-l-asmd‘i-l-husnáfa-dÁihu bi-hú:
yá Lláh va Rabb... de escaso interés; aunque esta compilación va a continuación de
los Awrád, escrita en la misma caligrafía nasjt~ no se indica, ni al principio ni al
final, que su autor sea Ibn <ArabE
NOTAS: Etica mística.- Compilación que contiene varias oraciones: Oración sobre
los Nombres Divinos -simple enumeración-; plegaria dicha en el momento de la
salida de viaje; plegarias cotidianas.
-• R. al-Ahadiyya. R.G.: 12.
MSS.: Esad Ef. 1689/3d R. (No lo he consultado)
NOTAS: - Esoterismo. - Tratado sobre la unidad del ser: las teofanías divinas como
manifestaciones de la Existencia y reflejos de los estatutos propios de los Nombres
Divinos.
- Tanto el título de la obra como el nombre del autor son mencionados por el copista
al final del tratado. La copia, en su estado actual, se presenta en forma de extractos
de obra, no obstante, las ideas desarrolladas y el estilo recuerdan mucho a lbn <ArabT
(y. R.G. 26).
-. K. al-Alif wa-huwa kitáb al-a hadiyya. R.G.: 26.
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VAR.: K. al-ahadiyya; Risálat al-ahadiyya. MSS.: V. R.G., p. 151. NOTAS: R.G.,
p. 152.
-. K. al-asmd’. R.G.: 43.
VAR.: K. Fa~19 wa-huvva kitñb al-asma’.
NOTAS: - Esoterismo. - Mencionado en Fihris n0. 161 e 19&za n0. 172; Yad, 6b.
- Sobre el mismo tema, cf. Fut¡lhár, 1, cap. 4, Pp. 98-101 (ed. Beirut): fi ma<r¡fa
sabab bad’ al-.c&lam wa-marñrib al-asma’ al-l-zusná mm al-0úlam kulli-hi.
- Mencionado en el K al-A vil (R.G. 68>.
-. K. al-Asmá’ al-ilñhiyya. R.G.: 43a.
MSS.: Sehid Ah 2717/36a-38a (incompleto).
En el inventario de esta Ma9n-¿itar al-ras&’í1 no aparece ningún título que
corresponda al tratado, aunque se menciona el cap. 67 de Fin., fi macrifat lii ilflha
illa-Lláh, que le sigue en FuL 1, p. 325.
Estos folios, precedidos por una copia del K. !-Iilyat al-abdál (fil 33a-35b) y
seguidos de al-Mb al-tamin mm al-Futahátff... (fE 38b-42b; y. FuL, ed. Beirut, PP.
126-131), son un extracto del capítulo 66 de FuL (FuL 1, 322.33-325.19 IOY
5:91.5]). Véase la traducción parcial de W. Chittick, 7h.e Sufl Path..., Pp. 53-54
(correspondiente a ff. 36a-36b del ms.>, y nota 13 (p. 389) que hace referencia a la
Conferencia de los Nombres (Muh&darat al-asmá’ al-ildhiyva...) en 0Anqd’ mnugrib
(p. 33 y ss), hdá’ al-daw&’ir (pp. 36-38), DajJ’ir 201 y Fin. 1, p. 210.3 [OY 3:2971.
NOTAS: - Teología.
- Sobre la Conferencia de los Nombres divinos, su jerarquía (tafúdul), y la
personificación de los Nombres en el tanúzu~ o conflicto entre los Nombres.
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- El nombre del autor solamente aparece mencionado en el inventado.
-, al-Asmd’ al-samadiyya. R.G.: 44.
(No hay manuscritos identificados)
NOTAS: - Esoterismo. - Referido en Fi/iris n0 172; Yñd, 6b.
- Sobre el mismo tema, cf. Ful., pp. 397-478 (cd. Beirut) del cap. 198 frnutr¡fat al-
najas, dividido en 50 fiis&l, de los cuales más de 30, se refieren a otros tantos
Nombres divinos.
--. R. ffasrár al-hadra aI-lláhiyya. R.G.: 46.
VAR.: R. frbayán al-sana al-sarnzadiyya; R. asrár al-dat al-iláhiyya; R. fubayan al-
haqfqa; R. Hadardt al-asmá’ al-iMhiyya; Asrár iláhiyya.
MSS.: Kutahya 1492.- Yahya Ef. 2415/15-16b, 2415/106-107, 2600/51-52b, 1034 H.-
Belediye 3792/ llOb-lllb.- Ayasofya4875/82.., 725 H. - Veliyuddin 1794/109-111,
1826/30b-32, 825 H.- Carullah 2O97/~ R.- Izmidi 3786/11-14; en 1318 H.
-Mss. que he consultado y cuya edición crítica preparo:
* Ayasofya 4875¡’81b-83a, 754 H. (corrijo R.G.): En ff. 96 y 102 del mismo
volumen, con la misma caligrafía de Slb-83a, se fecha la copia en el año 754 (y no
725 corno figura en RG.).
* Haci Mahmud (Yahya Ef.) 2415/15a-16b: R.ff asrár al-hadra al-iláhiyva.
* Haci Mahinud 2415/106a-107b (=103a-104b): R. asrár al-dat al-iláhiyya.
En el mismo volumen de la copia anterior. También en el mismo volumen fi’. 128b-
131a hay una copia de R.G. 418.
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* Haci Mahmud 2600/51a-.52b: Fechada en f. 61b, 1034 H. (9um~da al-
awwal). R. ji bayan al-haqíqa. Ms. de difícil lectura.
NOTAS: - Metafísica. Tratado sobre la presencia intemporal.
- El mismo tratado titulado R. jibayan rniqdñr al-sana al-sarrnadiyva wa-.tacyfn al-
ayyám al-ilahiyya se atribuye a <Abd al-Razzaq al-Q1~ánT (in. 730 H.11329). Cf. Sehit
Ah 1364/73-76b, 1342/402 (copias comparadas por O. Yahya).
- Obra mencionada por Brockelmann y <Awwád (y. R.G. p. 168).
-. R. jiBaydn aqsdm nw’dnH-asmd’ al-husnñ. R.G.: 87.
MSS.: Nafiz paga 685/pp. 577-585 (corrijo R.G.), 1099 H.
En el mismo volumen, Pp. 177-186, se encuentra cl tratado al-Risálaff-l-nu<i7t
al-il&hiyya (R.G. 533), en grafía ta<lrq. (y. también R.G. 766)-. Asimismo contiene
este volumen, Pp. 763-765, el FC al-Mabáhit aí-rnuta<alliqa bi-l-asmñ’ al-husná (y.
R.G. 382), fechado en safar de 1295 H.
NOTAS: - Teología de los Nombres Divinos. - La copia parece ser un extracto de
obra.
- Sobre el mismo tema, cf. Fut. 1, IV, PP. 98-101, es decir, el cap. 4,fi7sabab boJ’
al-.cálarn wa-mar&tib al-asma’ al-husná...(v. también R.G. 43).
-. Da<wat al-asma’ al-husná. RG.: 98.
VAR.: Du~á’ al-asma’ al-husná.
MSS.: Záhiriye 7457 (fondo general), fol. l-5b. -Ra~id Ef. 501/17b-22.- Berlín
3678/21 8-232b.
He consultado el volumen Ra~id Ef. 501, recopilación de oraciones atribuidas
a diversos autores-. CAbd al-Qádir al-Kiláni, al-Sayj al-Akbar, al-Sádilí, al-Sáfi’t..
Tengo copia de fi. 17b-22, que no es idéntica al opúsculo de Ibn cAbbad aunque
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tiene a primera vista algunas analogías. Nasjílegible. En el índice (fa/irasa) y en el
encabezamiento del texto aparecen tanto el título como el nombre del autor (y. R.G.
109). Los ff. 68b-72b contienen dos poemas de CAbd al-Ganí al-Mbulusí: RaAid
Ef/68b-7la, contiene una copia de la Manz&mai fnazm] asmá’ Al/ah al-husná; Ra~id
Ef/71a-72b contiene otro poema titulado Isíigfáru-Hu li-l-~ayj CAbd al-Ganí al-
Nabulusí.
NOTAS: - Etica mística. - Conjunto de oraciones litúrgicas. A cada Nombre divino
corresponde una oración particular. [Las dimensiones y el tema son semejantes a la
obra de Ibn <Abbad Kayjiyya al-dita’, atribuida a Ibn <Arabí en la edición egipcia,
con el título: AI-niir al-asná: bi-.munñ9át AIlAh bi-asma’ihi-l-husnñ, El Cairo,
1343/1924].
-. Du<d’. R.G.: 108.
VAR.: Sa/awñt mawlánñ al-Sayj Muhyrl-Dtn.
MSS.: París-Nat. 5097/2-11, 1162 H.
NOTAS: Ética mística. - Colección de invocaciones.
- Mencionado en Yad., 7b bajo el título: K al-dita’.
-. Du<d’ al-ism al-a<zam. R.G.: 109.
MSS.: RaSid EF. 501/112...
NOTAS: - Etica mística. No menciona el nombre del autor y no parece obra de Ibn
<Arabí en absoluto. Queda descartado dc nuestro estudio. Está en el mismo volumen
de la copia Ra~id Ef 501/17b-.22 de Da0vvaí a/-asma’ al-husná (kG. 98).




NOTAS: - El título es mencionado en el encabezamiento del texto por el copista. El
nombre del autor es mencionado sobre la cubierta de la compilación.
Nasjf legible, sin fecha. Opúsculo de carácter mágico insertado en una
compilación que el inventarío titulaRasá’il !bn cArabr Pseudo-esoterismo. Cita a Dú-
l-Nfln, Ibn a1-Warr~q, etc., pero no tiene rigor alguno. Parece evidente que no se trata
de una obra de Ibn <ArabT
-‘ A/-Fath al-makki R.G.: 135.
VAR.: AI-Futahát a/-makkiyya ji ma<rifat al-a.srár al-nz&likiyya wa-l-mulkiyya; Al-
futllh al-makkiyya.
MSS.: Véase lista de mss. en R.G.
Tenemos microfilm de la copia Evkaf Múzesí 1845-1881 (código en vigor)
del Túrk-Islam Eserleri Miizesi, correspondiente a los dos volúmenes -1876 y 1877-.
que contienen el capítulo 558 de al-Futahát al-makkiyya (Fin.).
NOTAS: Copia completa en 37 vol.; autógrafo original de la mano de Ibn cArabí;
copia terminada en Damasco, el año 636 1-1., dedicada por el autor a su discípulo
Qúnawi.
-Vol. 1876: En el II 1 comienza el libro n0 32 de Fun. Sarh al-asma’ al-
husná. Este vol, llega hasta la Ua4rat al-hikma inclusive. Contiene 126 fIL, samñ0 y
fecha en f. 126.
-Vol. 1877: Libro 33; desde hadrat al-wadd hasta el final del capítulo; 127
ff.; sama’ en f. 127. (Hadrat al-hadarar comienza en f. III). El cap. 559 empieza
en e] libro 34 (vol-. 1878)-.
-. Yadwal al-hadarát al-i~hiyya miii flumlat al-asma’ al-husná. R.G.: 156.
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MSS.: Universidad lst. 4408/84b-86b, 748 H., corregido y anotado al margen.
NOTAS: - Teología. - Tratado sobre los Nombres Divinos.
- Titulo y nombre del autor son mencionados en el inventario y en el encabezamiento
del texto por el copista. Al examinar el texto he comprobado que es un extracto de
un capítulo de] libro Injá’ al-dawñ’ir de lbn <AraN? V. PP. 27-38 (ed. Nyberg).
-. V. 1<. al-Ya/Al wa-l-flamdl. R.G: 168.
VAR: K. al-igñrát.
MSS: Berlin 2994 pm 185/61-74 (escrito por Qúnawi, autógrafo); Fatih 5378/lOb-
30b, 803 H. (y. R.G. para más referencias a otros mss.).
NOTAS: - Tratado redactado en Mosul en el año 601 H. en un solo día.
- Reflexiones sobre algunos pasajes coránicos que tratan de las recompensas y
castigos divinos. - Impreso en Hyderabad, en 1984, sobre la base del ms. Asafiyah,
376-.
-. A? al-Yaldla. R.G.: 169.
VAR.: K. AIl&h (y. R.G. para más variantes).
MSS.: (y. R.Gj?
NOTAS: - Esoterismo. - Los secretos y el poder oculto contenidos en las letras que
componen el Nombre Divino AIláh. - Redactado en Jerusalem en 601 H. (y. R.G.)
- Impreso en Hyderabad en 1948 sobre la base del ms. Asafiyah, n0 376.
- Traducción al francés por M. Valsan en Érudes Traditionnelles, junio, julio, agosto,
sep. 1948.
-. Yannat al-asmá’. R.G.: 176.
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MSS.: Veliyuddin 1291/1& R
NOTAS: - Teología. - Tratado incluido en un comenterio anónimo titulado: R. Sar4
53annat al-asma’ li-Ibn CA rabí No he examinado el texto.
-‘ Hadrat al-hadarñt. KG.: 209.
VAR¿ Raydii hadrat
MSS.: Carullah 986/60-78b, escrito en vida del autor.- Nafiz 685/pp. 775-778, 1198
H.
NOTAS: - Teología. - Tratado sobre los Nombres Divinos. - Forma parte de Eta., 1V,
PP. 318-444.
-. K. Haqd’iq al-asmá’ al-husná. R.G.: 216.
MSS.: Carullah 1001/1-58, 1022 H.
NOTAS: - Teología. - Tratado sobre los Nombres Divinos desde el punto de vista
esotérico.
Título y nombre de autor mencionados en la cubierta. Tras examinar el texto,
hemos comprobado que se trata del libro: Haqñ’iq a/-asma’ji&arh asmul’ Allah al-.
husná de QUnawi, in. 672/1263. (y. GAL, 5 1, 807, 3). - Apócrifo.
-. A? al-Haqq. R.G.: 219.
VAR.: R. a/-Haqq; K. al-aliad/yya; K. al-Ya/dlivya; R. ji al-nu<dt al-iM/¡iyya.
MSS.: y. R. 6. NOTAS: - Metafísica. - Tratado sobre el ser real.
-. V. n” 292 (al-ism al-o0zarn).
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-. K. al-Iidrdtfrasrñr al-asma’ al-ilñhiyya wa-l-kin&yñt. R.G.: 304.
NOTAS: - Esoterismo. - Mencionado en Fi/iris, n0 64 e l9dza, n0 69.
-. AI-J.íñrdt da iarh al-asma’ wa-l-s4fát. RS].: 305.
VAR.: Miii .íarh asma’ Al/Ah al-husná.
MSS.: Carullah 2080/85b-86 (un solo cap.) fechado en 791 H., establecido a partir
de original.
NOTAS: - Teología. - Los Nombres Divinos en cuanto medios de realización
espiritual.
-. K. al-Ism wa-l-na’t wa-l-sifñt. R.G.: 310.
VAR.: A? a/-.farq bayna-l-ism wa~/-.nact wa-/-.sifa.
NOTAS: - Esoterismo. - Mencionado en Fi/iris, n0 245 e Ij3dza, n0 201 tad 8a.
-. AJ-Ism wa-l-rasm. R.G.: 311.
NOTAS: - Esoterismo. - Referido en Fi/iris, n0 194 e I9dza, n0 201; Yad, 7b.
- Sobre el mismo tema, cf. FuL, 11, pp. 508-509.
-. Ka.~fal-ma<nñ <an sirr asmul’ Al/Ah al-husnñ. R.G.: 338.
VAR.: K. garh al-asma’ al-husná; Mandfi0 al-asma’ al-husná.
MSS.: (y. el capítulo III: “Manuscritos consultados , II, p. 230)
-Mss. que no he revisado: - EL Cairo-Nac. 9 Ma5ñrnL, 332 Ma9dmi. - Univ.
Est. 123A/37-88b, 1322 H.; 1344/l-14b (inacabado); 2850A19’7-1l5. - Ismail Saih 1,
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2000¡2~ R. (no numerada, y. R.G. 674); 2789/7a R. (Ankara) - YAmi< Sultán Uways
54/4~ R., Mosul.
NOTAS: - Teología. - La copia Ismail Saib 2000 es idéntica al comentario sobre los
Nombres Divinos de Qñnawi, m-. 672/1263 (y. R.G. 674).
- Referida en Fi/tris, n0 17 e l9dza, n0 17; Tadbfrdt, p. 145, ed. Nyberg; K. al-avil,
p. 15, cd. Hyderabad; liad, Sa; KaSf Supí. II, 368.
- Mencionado por cAwwád Fi/iris, 17, nota 3: Museo de Iraq, 618, Mosul.
- Comentario anónimo: Y~mi< Sultán Uways, Mosul, n65414a R. Cf. Mss. de Mossul,
p. 95, de Dá’ñd Celebi. V. <Awwád, Fi/iris, 17, nota 3. No lo he consultado.
-Obra citada: K. al-Rayad wa-l-saw&d, ms. Yahya Ef. (Haci Mahmud) 4209/47b (sin
dar nombre de autor).
Vol. II
V. 351.- R. Kunh al-dat.
MSS.: Ulu cami 1183/146b..., anotada.
NOTAS: - Metafísica. - Tratado sobre la realidad de la Esencia y del Ser divino.
- Incluido en un comentario persa donde el copista precisa que R. Kunh al-dat es de
Iba <ArabT. - Comentario titulado: Sarh risdiat kunh a/-dat, (autor anónimo): Ulu
cami 1183/ 146b... Comentario en persa.
-. AI-ma”árif al-iMhiyya wa-l-iÑárút ji asrñr al-asmá’ wa-l-kunñydt. KG.:
376a.
NOTA: - Mencionado en Úad 6a.
-. 1<. al-Mabádí wa-.l-gáyát ji asrdr al-hurñf al-maknhnát ji al-asmul’ wa-1-
da<awdt. R.G.: 380.
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VAR: Mabddral-gaydt; K. al-gáydt; K. al-mabádí wa-l-gdydtjima tahtawf<alayhi
hurflfal-mu<am muna~l-.ca9á~ib wa-l-dyát.
MSS.: Yahya Ef. 22’72/pp. 1-206. - Carullah 1091 - Esad Ef. 1777/37-71
NOTAS: - Esoterismo. - Ciencia de las letras. Tratado dividido en tres capítulos.
- Ibn 0ArabT, en su K. al-miTin wa-/-wáw, precisa que dicho tratado no es sino el K.
al-Fath a/-fásg la misma precisión en KaS<f. - Mencionado en GAL, 5 1, 797/74a:
Munich 524, 2 (extractos).
-. K. al-Mabdhit al-mutítalliqa bi-l-asmd’ al-husná. R.G.: 382.
MSS.: Nafiz 685/pp. 763-775 [y 775-778], 1295 H. (corrijo R.G.)
En el inventado, al comienzo del volumen, se titulaMacánfa/-.asmd al-husná
wa-ba0t al-mabñhit mm al-Futíihát al-makiyya.
El contenido corresponde a las páginas 322-326 del cap. 558 (ed. Beirut), es
decir, a] “Comentario a los más bellos Nombres de Dios”, a continuación de lo cual,
sigue luego, pp. 775-778, un breve extracto de la misma sección que comienza
diciendo: wa-qala £..] jiawwal bayan hadrat al-hadarát...(v. RU. 87 y 614c).
NOTAS: - Teología. - Teología de los Nombres Divinos. - Incluido en Fut., IV, cap.
558. El tratado no representa más que una parte, traducida aquí, de este largo
capítulo.
-. Manñfi’ al-asmul’ aI-husnñ. R.G.: 404.
MSS.: Fatih 2864.
NOTAS: - Teología.
- El autor al final del tratado precisa que ha dirigido la redacción de su obra a la
4wiva del Im~m al-GazáIT en Damasco el año 827 H.
- Apócrifo.
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- Mencionado por <Awwád que lo atribuye a Ibn cArabí Suppl., 259, nota 2: CUqad
al-9awhar, p. 37.
--. K. al-Mandzir. R.G.: 407.
MSS.: Ismail Saib 1, 160 l/23b-52.
NOTAS: - Esoterismo. - El mismo tratado se atribuye a YTII (m. 820/1417) con el
mismo título en Esad Ef. 334/112-145 y Universidad Ist. 6865A. El copista del ms.
Ismail Saib precisa que se trata de un tratado de Ibn <Arabi acompañado de un
comentario de YIIT; no obstante, tras examinar el texto, O. Yahya no sostiene tal
afirmación. El estilo y las ideas desarrolladas son reveladoras del pensamiento de
tí¡.
- GAL, 5. II, 284/10, atribuye el mismo título a Yiii. - Dudoso.
-. Al-Ma qsid al-asm&’ fr-l-iiárátff mñ waqa’a ji-l-Qur’án bi-lisñn al-haqíqa
wa-l-¡ari<a miii al-kunáydt. RS].: 418.
VAR. y MSS.: y. R.G.
NOTAS: - Exégesis. - Pequeña recopilación en la que el autor cita las metonimias
contenidas en el Corán explicando su simbolismo. - Mencionado en Puf. III, p. 150.
- La copia del ms. Sehit Ah pa~a 2813/12-17b, autógrafo, contiene un samar situado
en fol. lib., fechado en la Mezquita-Catedral de Damasco en 621 1-1. Aprobado por
el autor. Musnic: El autor. Lector, oyente, escribano: Ayyab b. Badr b. Mansúr al-
Muqri.
--. Ma<rifat al-asmd’ al-husná. R.G.: 425.
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MSS.: Ayasofya 4817/95b-244, 649 1-1, leído ante QúnawT.
Se trata de una copia del capítulo 558 de FM, en el mismo orden. En el
índice de esta recopilación de tratados de Ibn <Arabí aparece referida como Ñat~ al-
asma’ miii al-Fut&hát al-makiyya.
No he encontrado ningún santA’ que diga que esta copia fue -según afirma
O. Yahya- leída ante QñnawT; no obstante, supongo que dicho samá’ debía
encontrarse en la última página del tratado (244a), actualmente perdida. Salvo esta
última pág., el resto está completo. El fol. 243b termina con la definición del Nombre
a/-Mugnr correspondiente a las líneas 13-14 de la p. 326 de la ed. de Beirut. Ijadrat
al-hadarát comienza en f. 233. La primera obra del volumen es una copia del K. al-
<abádila (Ayasofyall-61b, y. R.G. 2); en el f. 61b dice el nombre del copista,
Muhammad b. Muh. al-~arwáni, y la fecha, a finales de Ramadán del año 649 H.
NOTAS: - Teología. - Sobre el mismo tema, cf. Fut., IV, cap. 558.
-. R. jT-l-Nu’ñt al-ilñhiyya. R.G.: 553.
MSS.: Nafiz paga 685/pp. 177-186, 1198 H.
NOTAS: - Teología. - Sobre el mismo tema, véase K. al-Haqq y Taqsfln al-nu<tit al-
iídhiyya de Ibn <Arabi
-. FC al-Qayy&miyya. R.G.: 562.
VAR.: K. al-MiTin wa-huwa kitñb al-Qayy¡7miyya.
MSS.: Berlín 3774 lbg 737/13-19.
NOTAS: - Teología. - Mencionado en Fi/iris n0 81 e haza n0 84; Y&d éa.
-. AI-qawá<id a/-kulliyya frma<rifat taflalír al-asmá’ al-ilñhiyya. kG.: 570.
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MSS.: Halet 66/50-52.- Záhiriye 5963/Y R. 1? 13b-15b.
NOTAS: - Metafísica.
- El copista declara al comienzo del tratado que entre las instrucciones que el maestro
ha dejado, se encuentra ésta: «toda ciencia que no resulta de la piedad y de la
aplicación es pura erudición...», lo cual hace pensar, según O. Yahya, que esta obra
sea el fruto de las enseñanzas de Ibn <Arabi recogidas por un discípulo.
-.K. al-Quds. R.G.: 579.
VAR.: K. al-ra’ wa-/iuwa kitáb al-quds.
NOTAS: - Teología. - Mencionado en Fi/iris n0 95 e J5dza n0102; Yad, 6a. - Sobre
el mismo tema, cf FuL IV, pp. 201-202. (y. Hadrat al-taqdts, Fur IV, ed. Beirut,
PP. 201-202).
-. A? al-Rahma. R.G.: 592.
- En su Fi/iris, el autor precisa el objeto de su tratado: La Misericordia divina bajo
sus dos aspectos, universal y particular. - Sobre el mismo tema, cf FuL III, pp. 550-
553.
-. Risá/a Jtbaydn aqsám ma”dnfasmd’ Al/Ah al-husná. R.G.: 614c. (y. R.G.
87)
MSS.: Nafiz 685/pp. 577-585.
NOTAS: - Teología. - Nombre del autor y título se mencionan sólo en el inventario.
- Véase información más detallada en R.G. 87, pues se trata de la misma obra y el
mismo ms.
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- (-. Risála jifadí 15 «dha ulla Allñh.) R.G.: 6 ISa.
MSS.: Suleymaniyye 1028/24 1.
NOTAS: - Ética mística. - Sobre los efectos benéficos de la ia parte de la &ahdda.
El copista declara al principio de este pequeño tratado que se trata de un extracto de
las Funihar He comprobado que se halla, en efecto, en FuL IV, p. 474, lss. 5-12. V.
también C. Addas, Quéte, Pp. 318-19.
-. Risñlaffisnúhi tatá/A al-Haslb. R.G.: 616.
MSS.: Liga Arabe 180 tas.- Belediye, Alex. 3747.
NOTAS: - Teología. - El autor en el curso de su exposición cita el nombre de Ibn
cArabT y algunos pasajes de sus obras. - Apócrifo.
- Mencionada por Brockelmann que duda acerca de la autenticidad de la obra. V.
GAL 1, 582/227: Mex. cod. ant. - Mencionado por cAww~d que la atribuye a Ibn
cArabi V. Suppl. 102, nota 11: Mex. cod. ant.
--. Sarh al-asmá’. R.G.: 673.
NOTAS: - Teología. - Este tratado es posiblemente una variante del K. al-asma’ al-
husná. Véase RG. n0 674 y cAwwád Fi/iris 183, nota 2. - Mencionado en Fi/iris n0
183 e haza n0. 192.
-. Sarh al-asmd’ al-husná. R.G.: 674.
MSS.: Ismail Saib 1, 2000/» R. (no numerada).
NOTAS: - Teología. - Mencionado por cAwwad Fi/iris 183, nota 2: Awqaf Bagdad
9783, Cairo 1, 320 (signatura ant.). - No he consultado la copia, pues se encuenwa
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en Ankara, pero O. Yahya anota en R.G. 338 que Ismail Saib 2000 es idéntico al
comentario sobre los Nombres divinos de QiinawT.
-. Sanz al-asmil’ al-husná wa-tahq¡qñtih.á bi-l-basmala al-¡an7a wa-l-fátiha.
R.G.: 675.
MSS.: He revisado las dos copias referidas en
* Hael Mahmud (Yahya Ef) 2870/14b-42a (numeración moderna, corrijo
R.G.): Sarh al-asma’ al-husná wa-tahqrqdrihd bi-/-basma/ar aí-&ar«a wa-l-fdtiha ¿¿-1-
Sayj al-Akbar. Ruqea de difícil lectura, papel y tinta de mala calidad, copia muy
reciente; 16 lss. (V. R.G. 338).
‘~ Halet Ef 245172a-129b (62>: =arhal-asma’ a/-.husná wa-tahqrq&tihd bi-/-
basma/a aí-&ar¡jfa wa-/-faíiha li-l-Éayj al-Akbar (R.G. 675). El volumen se titula
Rasa ‘it al-=ayjal-Akbar. En ff 402b-407b hay un tratado de QflnawT llamado Ta ‘wfl
al-fatilrn. Sin fecha, sólo tiene un sello de entrada en biblioteca del año 1236. Nasji;
16 1.; 205-143, 170-71 mm. (V. R.G. 338).
NOTAS: - Esoterismo.- Exposición esotérica de la doctrina de los Nombres Divinos,
de la fórmula Bismilldh (“En el nombre de Dios”) y de la primera azora del Corán.
- Título y nombre del autor son mencionados por el copista en el encabezamiento del
texto en ambas copias.
-. Taqsím al-nu’ñt al-ilñhiyya. R.G.: 766.
MSS.: Murad Bujan 207/1-15 establecido a parir de original.
NOTAS: - Teología. - Tratado sobre los Nombres Divinos.
- El comienzo y el final del texto son idénticos al libro: K. al-Haqq de lbn cArabi
V . supra, kG. no 219.
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-. TalAt mas& ‘¡1 manqUla ‘un al-=ayjal-A ¡char bi-juUi yac//hl. R.G.: 785.
MSS¿ Carullah 2080/32b.
NOTAS: - Esoterismo. - Titulo y nombre del autor son mencionados sobre la cubierta
y en el encabezamiento por el copista que precisa haber utilizado el texto autógrafo.
- La obra trata de tres temas: El hombre es el ser más perfecto del universo; Dios no
tiene atributo esencial positivo; los atributos divinos son puras relaciones y
condiciones.
VI. INDICE ALFABÉTICO DE CORRESPONDENCIAS
DEL ORDEN NUMÉRICO DE LOS NOMBRES
EN DiVERSAS OBRAS
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* En la columna de los nombres se han marcado con un asterisco (*)
aquellos que no recoge D. Guimaret en Les noms divins en Islam.
El nombre correspondiente no se menciona
=ARH N0. dc la sección correspondiente al nombre en cuestión en el
“Comentario a los más bellos Nombres de Dios” (Sari’, asma’ Al/ah al-
husná).
KA=F N0. de la sección correspondiente al nombre en cuestión en la edición
de Kaff al-ma’ná.
FUT. 1 HA DARA T Nl de sección y denominación de la ‘Presencia’
correspondiente al nombre en cuestión en el capítulo 558 de Futz7hdt
makkiyya. En caso de ida/a se han omitido el término hadra y el
artículo determinado (p. ej., hadrat a/-.cadl: ‘adí). La barra separa
denominaciones o -seguida de v< referencias.
‘ABD Número o números de los capítulos del K. a/-t4bddila (según la
numeración de la lista presentada aquí, vol. 1, cap. X) en cuyo título
aparece el nombre en cuestión.
IH N0. que ocupa el nombre en la lista de los 83 nombres de Ibn Hazm de
Córdoba y en la correspondiente casida de Ibn C ArabT.
QU N0. que ocupa el apartado correspondiente al nombre en cuestión en la
obra inédita Haqa’iq atasma’ de Sadr al-DTn QÚNAWI, ms. Asir Ef.
431/21a-113a (865 H.).
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94 hudá ¡ hady
42 hift
33 hukm (y. Ha/crin)







36 jibra ¡ Uf/bar / ibrila’
b¡-í-nram wa-l-niqam
28 23 23 jafd
55 fUfo
13 12 12 jalq/amr
y. JO/iq











































































































































80.3 iqtidár (y. Qádir)
57 tas~¡r
14
-- --- 42.9 bayO’ (y. Ifa Y/Havi)
85 85 (y. ‘A l¡9
12 11 11 kasb al-kibriy&’
59 ‘UnO’ ¡ (tú’ (y. Múnhv)
47 45 44 i5&ba ¡ unfi’4l




















































































nasr (y. N~Éir 1 Walt)

























































































































































































































ORDEN DE LOS NOMBRES
EN HAQA’IQ AL-ASMA’ DE QÚNAW¡
(1) Huwa (2) Al/ah (3-4) al-Ro/imán al-Rahim (5) tl-MoliAs (6) al-
Quddñs (7) ol-Saíam (8) al-Mu’min (9) al-Mu/ioymin (10) al-Ñ4zFz (11) al-
ThbbOr (12) al-Muro/cabbir (13) al-JJliq (14) al-ROn’ (15) ol-Musawwir (16)
ol-Gaifár (17) al-Qa/ihár (18) al-Wa/iháb (19) ol-Razzáq (20) al-FauOh (21)
a1~cAltm (22) ol-Qábid (23) al-Bdsit (24> al-JOfid (25> a/~RafiC (26) al~Mucizz
(27) ol-Mudilí (28) al-Sarní’ (29) al-BasF,- (30) al-HoAsarn (31) al-’Adl (32)
al-Lattf (33) ol-Jobir (34) al-1-Jaltin (35) ol~cAzFm (36) al-Gafar (37) al-SoAsar
(38) ol~cAli}39) al-Kabrr (40) al-Hajiz (41) al-Muqrr (42) oi-Hosib (43) al-
Yaití (44) al-Ka rñn (45) al-Raqib (46) al-Mu9ib (47) al-Wast (48) al-Ha/cnn
(49) al-Wadlid (50) al-Ma9td (51) al-Bit/it (52) al-~ahFd (53) o/-Haqq (54)
ol-Waktl (55) al-QawF(56) al-Marín (57) al-Walt (al-NOsir) (58) al-Hamid
(59) ol-Mubsí (60) al-Mubdi’ (61) ol-Mu’rd (62) ol-Muhyi (63) ol-Mumí?
(64) oí-Hoyy (65) al-Qoyyam (66) al-IVaj9id (67) al-Maj9id (68) al-IVa/id al-
Ahad (69) al-Sornad (70-71) al-Qñdir al-Muqtodir (72-73) al-Muqoddim al-
Mu’ajjir (74-75) ol-Awwal al-Ájir (76-77) al-ZA/ir ol-Bútin (78-79) al-Walt
ol~MuitocOlf (80) al-Ram (al-Muhsin) (81) ol-Towwcib (82) oí-Muntaqim (83)
ol-0Affl (84) al-Ra’iif (85) al-Muqsit (86) al-Yami0 (87-88) ol-Gantal-Mugnt
(89) a/-MuVt (90) al-MOni0 (91) a/-Dar,- (92) ol-Náfi0 (93) a/-NOn (94) al-
Hadr(95) al-Badi0 (96) oí-BOqt (97) al-Warit (98) oí-Ro&id (99) al-Sobar
(Suprime MafiAs al-muíAs y D¡7-l-53a101 wa-l-ikram. Añade Huwo y al-Mu’ ti).
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VIL CRITERIOS DE EDICIÓN
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1. CRITERIOS DE EDICIÓN
En la edición de Kaff al-mí/ná se han empleado seis copias manuscritas,
todas ellas completas -aunque sólo el ms. C contiene el Preámbulo (Isñhiái)’- y en
buen estado de conservación.
Aunque he empleado la copia C como ms. base, en el texto de la edición he
optado con frecuencia por lecturas alternativas de otras copias, escogiendo en cada
caso la que he considerado más probable y correcta.
Ocasionalmente se ha añadido al texto árabe algún término o partícula entre
paréntesis con el objeto de corregir el texto de alguna copia -en el caso de
anotaciones o variantes a comienzo y fin de texto- o facilitar la lectura. Los títulos
entre paréntesis también son añadidos (istihiál, muqaddima, jitám aI-kitáb...).
La puntuación, ajena a los manuscritos, ha sido añadida a partir de la
interpretación del texto, a la cua] está sujeta.
En las notas se registran las variantes, adiciones y omisiones de las diversas
copias manuscritas y todas las correcciones efectuadas, a excepción de las
correcciones ortográficas que, siguiendo las normas actualmente establecidas, se
realizan de modo sistemático.
Las variantes orto Qráficas de la hamza se han unificado siguiendo las normas
expuestas por F. Corriente, Gramática árabe, Barcelona, 1988 (
4á~ cd.), y sólo
ocasionalmente se reflejan en nota. También se ha sistematizado la grafía de aiif
nwqszira, cuyas alternativas gráficas -yá’ o alif- tampoco se anotaw
Toda reposición de puntos diacríticos o cambio de preformativa en formas
verbales -debido, en su caso, a las reglas establecidas de concordancia de género y
número- queda reflejado en la correspondiente nota.
Salvo en los casos de dma en el “Preámbulo”, lafatha tan.wiii se indica siempre.
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El tatd¡d se ha señalado siempre, salvo en ¡os casos del taS<drd de las letras
solares tras el artículo y de las inflexiones de la marca de relativo (aliadr etc.).
Debido a que la escritura del correspondiente signo en las copias empleadas es
irregular y no responde en ninguna de las copias cotejadas a un criterio sistemático,
la posible reposición de un ta&dfd no se ha anotado. Por ello, en los casos de verbos
o participios cuya grafía -con omisión del taUfd- coincide, y cuando las posibles
lecturas alternativas son igualmente correctas, se ha preferido mantener la forma que
no requiera ra.~dfd.
Se han puesto entre comillas los hadices, las citas coránicas y todas las citas
literarias en general. Las citas coránicas se han vocalizado sistemáticamente y su
referencia se da en nota. Sin embargo, las referencias de los hadices y las citas
literarias han de consultarse en las correspondientes notas a la traducción española.
En las formas verbales en voz pasiva se han vocalizado la preformativa y la
segunda letra del morfema radical en imperfectivo, y la primera radical en perfectivo.
No obstante, debido a dificultades tipográficas el alif con hamza no se vocaliza, por
lo cual, en el caso de perfectivos en voz pasiva se ha vocalizado la segunda radical.
En el aparato crítico se recogen las variantes tal como tiguran en los diversos
mss., respetando sus posibles incorrecciones e indicando, en su caso, la ausencia de
puntos diacríticos (p. s. p. en preformativa).ev
El comienzo de folio de cada una de las seis copias se indica en el texto entre
corchetes (p. ej. [C95b]: fol. 95b del ms. C).
En los casos de omisión de varias líneas de texto en una copia, se indican en
nota el comienzo y el final de la omisión.
En traducción, ya sea con carácter explicativo o para facilitar la lectura, todo
añadido sc escribe en letra cursiva, o bien, para mayor claridad, entre corchetes.
Los apartadoscorrespondientes a los sucesivos nombres se han numerado con
el objeto de facilitar su localización y la consulta de su correspondiente traducción.
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2. SIGNOS, SIGLAS Y ABREVIATURAS EMPLEADOS
2.1. Signos
texto aclaratorio -implícito en el original- añadido en traducción
para facilitar la lectura y, en su caso, evitar nota
texto añadido para completar una cita o con carácter
explicativo, o referencia al correspondiente núm. de folio del
ms. base -u otros mss. en la edición del texto árabe-.
texto omitido en la traducción o en la cita parcial de una aleya
grafía o término de lectura incierta






















y ss. y suzuientes
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ANAQUEL DE ESTUDIOS ÁRABES
ANNALES ISLÁMOLOGIQUES
Abreviatura de Corán, seguida del núm. de la azora y del núm. de la
aleya citada. Ej. C. 12:5 (azora n0. 12: aleya n0. 5).
Wensinck, A. J., et aL; Concordance u indices de
musulmane, Brilí, Leiden, 1936-69.
y. P. Corriente, Diccionario árabe-español, IHAC, Madrid, 1977.
Encyclopédie de l’Islarn (El’: ia edición; El2: Y edición)
y. P. Nwyia, Éxegése coranique...
Ibn cArabi Fusas al-hikam, cd. crítica de A. A. tAfifi,
Ibn CArabí al-Fuulh&í ai-maklciyya, Bul~q, 1329 h. (4
Cuando se hace referencia a la edición crítica de O.
volumen, seguido de dos puntos y número/s de epígrafe
55-57), o bien se especifica (OY).
C. Brockelmann, Geschichte der Arabischen Literatur,
1949.
V. M. Chodkiewicz, Les lllum.inarions de la Mecque.
y. YT1T, al-bisan aí-kámil.
y. Asín Palacios, El I¿~1arn cristianizado.
y. Ibn cArabí Lítilñh al-si7fi no.
y. al-Qás~nT.
JQURNAL OF THE MUHYIDDIN IBN ARABÍ SOCIETY
y. Ibn CArabT KaKfal~macna...
GAZÁLI, AbO H~mid; Al-Maqsad al-asnñ fr~arh ma0únfasmñ’ Alíah










Qu¿te y. C. Addas.
Rasá ‘II Ras&’i1 Pm al~cArabi Hyderabad, 1948
RG Repertorio general de las obras de Ibn cArabi establecido por Osman
Yahya en su Histoire a Classtflcarion de loe uvre d’Jbn <Arabg
Damasco, 1964. Esta sigla va seguida de una cifra correspondiente al
número de orden de la obra según aparece en la clasificación de O.
Yahya.
Risála y. Qu~ayrt al-Risála al-qusayr¿yya.
=arh y. Ibn cMabi [Sarh asma’ Alláh al-husná], cf. Fut., IV, pp. 322-32&
Sceau y. M. Chodkiewicz.
SPK y. Chittick, 77w Sufi Path of Knowledge.




2.4. Referencias a los manuscritos de la edición
B: Beyazid 1314
C: Carullah 2097
E: Esad Ef 1448
F: Fatih 5298
1: (Indian 0ff) Ar. Loth 658
Y: Yeni Cami 705
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2.5. Otros mss. citados
IBN CARABI autógrafo de FuL, ms. Evkaf Mtizesi 1887 (Túrk-Islam Eserlet-i
Miizesi).
QÚNAWi, Sadr al-Din, Haqa’iq al-asma’..., ms. Asir Ef. 431/21a-113a (865 HJ,
Carullah l00l/la-58a (1022 H).
QUSÁYRI, =arhasmA’ Allúh al-husná, ms. Yeni Cami 705/22b-130b (865 H.)
YURVÁNI, al-Sarif al-; =arhal-asma’ al-husná mhz al-nzawáqif, ms. 2237 de Berlín,
(Mq. 427/f. 20a-22b) -atribido a cAbd al-Rahm~n Yámi con el título =arh
asmA’ Allúh al-husna-; ms. Laleli 2433/fols. 127a-131a (n0. 17), Estambul
(taclrq; 9 g~~ai, 968 H.).
3. SISTEMA DE TRANSCRIPCION
Para la transliteración de términos árabes hemos seguido el sistema de
transcripción de la revista AL-QANTARA:
h-t-t- i’-b-i-d-á-r-z-sÁ-s
gÁ-q-k-l-m-n-h-w-y
Haniza inicial no se transcribe; tú’ marbúta: a (en estado absoluto). ar (en
estado constructo); artículo: al- (aun ante solares) y -1- precedido de palabra
terminada en vocal; vocales breves: a, i u; vocales largas: ú, 4 ¡7; diptongos: ay, aw;





A. OBRAS DE IBN CARABÍ IMPRESAS EN ÁRABE
(ORDENADAS SEGÚN LA NUMERACIÓN
DEL REPERTORIO GENERAL)
; K. a/-~Abúdila (RG:2); ed. cAbd al-Qádir Ahmad CAtá~ El Cairo, 1389 hJ1969.
[Cf?Océan, p. 56, 106-110, 122, 190 (n. 17). Le Livre de 1Arbre...(2a cd.,
1984), p. 23 (n15).]
; al-Ah al-qudsiyya, (RG:1l); El Cairo, sin fecha.
; R. 151-Ahadiyya (RG: 13); VAR. R. man 0w-afa nafsa-hufa-qad 0arafa rabba-hu;
R. al-Wu5z7diyya, El Cairo, sin fecha; trad. The Treatise on Uni¡y, T.H. Weir,
‘Translation of an Arabic manuscript in the Hunterian Collection, Glasgow
University”, iRAS, Octubre, 1901, PP. 809-825; reimpr. Whoso Knoweth
Himseif.., London, 1976; versión alemana de P. van Basten, Wie Zichzelf
Kent, Batenburg, 1978.
; Risalar al-ahadiyya, trad. cAbdu~l~HádT (John Gustav Aguéli), “Le traité de
l’Unité”, en LA ONOSE, París, Junio, Julio y Agosto de 1911, en LE VOILE
D’ISJS, París, Enero y Febrero, 1933; reimpreso como libro, Le traité de
¿‘Un ité, (donde consta la autoría de al-Balabaní). intr. Gérard Leconte PP. 7-
17, Éditions Orientales, París, 1977, pp. 19-48, (acompañado de “al-
Malamatiyah”, un extracto del “Traité sur les Catégories de l’Initiation” Tartfb
al-tasavvwuf, y. p. 66, atribuido a Ibn 0ArabT, pp. 63-76, publicado por vez
primera, incompleto, en LA GNOSE, Marzo, 1911): versión castellana de R.
Pía Sales, Tratado de la Unidad, Luis Cárcamo cd.. Madrid. 1979, 107 PP.’
o mas recientemente, Sirio, Málaga, 1987, en la cual no se menciona la
autoría de al-Balaban~ (Halyáni) y no se relaciona a cAbdul~Hádi con J. G.
Aguéli (y. p. 14). En la versión de PH se traduce sólo el Tratado. En otra
versión española de y. Argimón, Olañeta, Barcelona, 1987, se incluyen
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además los otros dos textos que aparecen en la edición del 77, introducida por
G. Leconte. Véase la Épirre sur l’Unicité Absoíue, trad. M. Chodkiewicz,
París, 1982, donde se demuestra la autoría de Awhad al-Din Balyani.
; K. al-auf wa-huwa kit&b al-ahadiyya (RG:26), en Rasáil, Hyderabad, 1984; tb.
El Cairo, 1325 H.; tb. como K. al-Yá’, El Cairo, 1954.
; K. al-Amr al-muhkant al-morbllt ff mñ ya/ram ahí tarfq Allah mm al4ur¡it
(RG:28); impreso en la colección Tuhfa al-bahiya, Estambul, 1315 H.;
también Beirut, 1912; trad. parcial M. Asín Palacios, El Islam Cristianizado,
Madrid, 1931, pp. 300-351.
; K. CAnqa’ mugribfi7[md rifad jarm al-awliya’ wa-gams al-magrib (RG:30); K.
cAnqa~ mugrib, Maktaba Muhammad CAII Sabih. El Cairo, 1373 H./1954;
también El Cairo, 1332 H.; 1353 H.
; R. al-anwar JT ma yumnah s&hib al-jalwa mm al-asrar (RG:33); K. al-Jaíwa,
El Cairo, 1322 H.= LIC, p.l22, 1332 H., da título completo]; R. al-Anwar, en
Rasa’il (1, n0. 12, Pp. 1-19), Hyderabad, 1948; R. al-Anwar JT mii yumnah
~akib al-jalwa mm al-asrar, Damasco, 1929, (incluye el comentario de cAbd
al-Karim al-Yflfl; trad. R. T. Harris, Journey lo [1 of] tite Lord of Power,
Inner Traditions, New York, 1981; versión castellana [dela trad. inglesa de
R. T. Harris] por P. J. Aguado Saiz, Viaje al Señor del Poder, ed. Sirio,
Málaga, 1986; trad. parcial de M. Asín Palacios, “Tratado de las luces, o sea,
de los misterios con que favorece Dios al que entra en la soledad”, E/Islam
cristianizado, pp. 433449 [correspondientes a fragmentos de las Pp. 9-30 de
la cd. egipcia]; estudio de M. Chodkiewicz. y. Le Sceau des saints (cap. X:
“La double échelle”), Pp. 18 1-221.
; R. ff aw5uh al-qalb (RG:62); “Épi¡re Sur les Faccaes dii Cocur”, trad. M.
Válsan, ET, n0418, 1970, p. 61.
; K. Awrád aLusbñ~ (RG:64); Awrúd usb¿7ivva Estambul, 1299 H.; Wird,
Oxford, 1979 (reproducción de manuscrito y transcripción); trad. M. Válsan,
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‘Oraisons métaphysiques”, ET, n0. 278, 1949, p. 251.
; K. Ayydmn alia’n (RG:67); en Rasá’il, Hyderabad, 1948, 18 Pp.
; K. al-Azal (RG:68), en Ras&’il.
; Baj¡Zrát al-kawakib (RG:77b); Bajúrat al-kawiikib, El Cairo, 1338 H.
; K. al-Dajá’ir wa~1.aclaq fr ~arh tar9umán al-a~wúq (RG:l 16); impreso con
Tar9umiin al-a&wáq, Beirut, 1961; Dajñ’ir al-a’láq: Sarh rar9wnzin al-aiwiiq,
ed. M. CAbd al-Rahmán al-KurdT, El Cairo, 1968; extractos traducidos de este
comentario en TarjYumñn al-a~waq, cd. y trad. R.A. Nicholson, London, 1911.
; DFw&n al-&ayj al-akbar (RG:102), Bñláq, El Cairo, 1271 H./1855; reimpr.
Bombay, sin fecha. [V. el estudio consagrado a esta obra en el ensayo de S.
cArtar AI-Jayal wa-1-.~i’r... pp. 105-286 (<Ir al-rar9umiin)].
; al-Durrat al-fajira (RG: 105); trad. parcial R. W. J. Austin, Sufis ofAndalusia,
Londres, 1971; y. R¿ih al-quds.
; al-Faná’ Jr-l-mu~ahada (RG:125); K. al-faná’ ff-l-rnu~ahada, en Rasfl’ií,
Hyderabad, 1948; trad. M. Válsan, “Le livre de l’Extinction dans la
Contemplation”, ET, n0. 363, (1961), p. 26; n0. 364, (1961), p. 89 y n0. 365,
(1961), p. 144; reimpr. Le livre de í’extinction dans la contemplation, Les
Editions de l’Oeuvre, París, 1984.
; Fihrist mu’allafar al-~ayj aí-akbar (RG:142); “Fihris mu’allatat al-~ayj al-
akbar”, cd. K. CAWWád REVUE DE L’ACADÉMIE ARABE DE DAMAS, n0.
3 y 4, 1954, n0. 1, 1955, Supplcment, no. 2 y 3, 1955; cd. A. cAITtY “Thc
Works of Ibn cArabyII/IIMemoranduI~ of Ibn cArabT of bis own works
REVI/E DE LA FACULTÉ DE LE7TRES DE ¿ ‘UNíVERSÍTÉ
DALEXANDRIE. VIII (1954), Pp. 109-117 y 193-207; ci. O. Yahya, Hisroire
et Classification..., Damasco, 1964.
Fu.s~~ al-hikam (RG:150); Fusas al-hikam, Estambul, 1287 H., 1297 El., 1309
H.; El Cairo (con comentario de cAbd al-Razzáq al-QáánY y comentario
adicional de Bali Effcndi), 1306 H., 1386 H./1966; El Cairo (con comení.erio
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de CAbd al-Razzáq al-Qa~ánfl, 1321 H.; Bombay, (litografiado, con comentado
de D~’ñd al-Qaysari), 1300 El.; Delhi, 1892; ed. A. CAfffj Dar ihyá’ al-kutuh
al~carabiyya, E] Cairo, 1365 H./1946; Beirut: D~ al-kutub a1~carabí; Fusas al-
l-zikam, trad. R.W.J. Austin, Ibn al~cArabf? Tite Bezeis of Wisdom, Paulist
Press, Ramsey, N. Y., 1981/London, 1980; trad. A. A. al-Tar9iimana y A.
CAbd al-Rahmán, Tite Seals of Wisdom -Muhyid-din Ibn al-0Arabí; Diwan
Press, Norwich, 1980; trad. alemana de H. Koffler, Das Buch der
Siegelringsteine der Weisheirsspruche, Graz, 1980; trad. parcial francesa por
T. Burckhardt, Lo Sagesse des Propitétes, París, 1955 (12 capítulos de Fu~ús);
versión inglesa de la trad. de T. Burckhardt por A. Culme-Seymur, Tite
Wisdom of tite Profets, Beshara Publications, Gloucestershire, 1975; Chapters
from tite Fusas al-hikam, trad. B. Rauf (15 capítulos en cuatro vois.),
Sherborne, 1976-83; trad. española de Abderramán Mohamed Maanán, Los
engarces de la sabiduría, Hiperión, Madrid, 1991, (con prólogo de
Abderramán Medina, XVI Pp., 158 Pp.)
; al-Funihat ol-makkiyya (RG:135), El Cairo, 1274 El., 1293 El., 1329 H11911,
en 4 vols.; reimpr. Dar Sadir, Beirut, sin fecha, en 4 vols.; ed. O. Yahya, al-
Hay’a al-misriyya al~camma li-l-kítab, El Cairo, 1392/1972-, (16 vol, hasta la
fecha, correspondientes a los volúmenes 1 y II de la edición libanesa. La
edición completa comprenderá 37 volúmenes); ai-Futilhiit al-maIdiyya: (Les
Illurninations de La Mecque) Textes choisis/Seíecred Texts. Estudios y
traducciones parciales por M. Chodkiewicz, W. C. Chittick, Ch. Chodkiewicz,
D. Gril, y J. Morris. Sindbad, París, 1989. (La trad. de capítulos o fragmentos
se mencionará separadamente).
-Extractos traducidos de las FuaíhcÍt (ordenados según el número del capítulo
a que corresponden):
Jutbat al-kitáb (prólogo de Fin.), tr. M. Válsan, “Avant-Propos” (Extractos), ET,
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OcL-Nov., 1953, p. 302; reimpr. “L’Investiture du Cheikh al-Akbar au Centre
Supréme (Extraits de l’avant-propos des Fun7hdt)”, en L’Lvlarn et la Fonction
de René Guénon, Les Editions de l’Oeuvre, París, 1984, cap. IX, PP. 177-191.
-Cap. 7, ‘The Earth Which Was Created from What Remained of dic Clay of Adam”,
trad. H. Corbin, Spiritual Body and Celestial Earth, Princeton, 1977, PP.
-Cap. 20,fr~1~cilm al~Crsawr “Sur la Science propre á Aissa (Jésus)”, trad. M. VAlsan,
ET, no. 424 (marzo-abril)-425 (mayo-junio), 1971, p. 62; reimpr. “La Science
propre a Jésus”, en el libro L’Lglam a la Fonction de René Guénon, colección
póstuma de M. VAlsan, pp. 73-82, precedido, a modo de introducción, del
artículo “Références islamiques du «Symbolisme de la Cmix»”, PP. 55-72,
[reimpr.del mismo publicado anteriormente en ET, marzo-abril, mayo-junio
y nov.-dic., 1971].
-Cap. 45, ‘Sur ccliii qui ‘revient’ (vers les créatures aprés étre ‘parvenu’ ~ la Vérité
supréme) a sur Celui qui le fait revenir”, trad. M. VAlsan, El’, n0. 307, 1953,
p. 125.
-Cap. 78, “Sur la notion de Khalwah”, trad. M. VAlsan, ET, n0. 412-413, 1969, p. 77.
-Cap. 79, “Sur 1’abandon de la Khalwah”, trad. M. vAlsan, Él’, n0. 412-413, 1969,
p. 87.
-Cap. 148, “De la perspicacia fisiognómica y sus arcanos”, trad. Mt J. Viguera, en
el libro Das cartillas de fisiognómica, Editora Nacional, Madrid, 1977, Pp. 27-
71.
-Cap. 167, ffmacr¿far kan/ya’ al-sa0ada; Fut. II, Beirut, Pp. 270-284; L’alchimie du
bonheurpa¡jáit, trad. 5. Ruspoli, París, 1981, 149 PP.; trad. parcial del mismo
cap. por G. Anawati, REVUE DE L’INS7’JTUT DOMHVI(YAlN DÉTUDES
ORIENTALES DU CAIRE, Mélanges, 6 (1959-61).
-Cap. 176, “Les états des initiés au moment de leur mort”, trad. M. VAlsan, ÉT, n0.
386, 1964, p. 252.
-Cap. ¡78, jt ¡nacrifa maqúrn aí-nwhabba, II (Beirut), PP. 320-362, Le traité de.
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l’amour, trad. M. Gloton, ed. Albin Michel, París, 1986, 314 pp.; versión
castellana [del francés] de M. Marrades, Edicomunicacién, Barcelona, 1988,
206 pp.; extractos traducidos por M. Asín Palacios, El Islam cristianizado, pp.
426-518, [Fin.. Bulaq, 1293 El.. pp. 426-477; Fur, Beirut, Pp. 323-361
(extractos)]; reimpr. de las páginas correspondientes a El Islam cristianizado,
468-518, en el libro, M. Asín Palacios, Amor humano, amor divino: Ibn
Arabi, ed. El Almendro, Córdoba, 1990, pp. 83-144.
-Cap. 1 81, “La vénération des Maitres spirituels”, trad. M. válsan, ÉT, n0. 372-373,
1962, p. 165.
-Cap. 192, “La notion de hill”, trad. M. Válsan, ÉT, n0. 372-373, 1962, p. 173.
-Cap. 193, “La notion de maqdm”, trad. M. Válsan, ET, n0. 372-373, 1962, p. 178.
-Cap. 198, Fas! 9, II, pp. 405-420, Le Coran a la fonction d’Herrnés, trad. C. A.
Gilis, París, 1984.
-Cap. 262, “La notion de ~Charicah~(la Loi ou la Voie GénéraleY’, trad. M. Válsan,
ÉT, n0. 396, 1966, p. 206.
-Cap. 263.,” La notion de Haqrqah (la Vérité essentielle)”, trad. M. Válsan, ET, n0.
396, 1966, p. 212.
-Cap. 309,ft macrifat manzil al-inalñmiyya mm al-hadra al-muhamnzadiyya; Fin. III,
Beirut, PP. 34-37, Búláq, 44-47; extractos, M. Asín Palacios, El Islam
cristianizado, pp. 452-455.
; K. al-Ha wa huwa ¡¿hab al-Ya’ (RG:205); K. al-Ya’, en Rasñ’il, Hyderabad,
1948; K. al-Kl, El Cairo, 1954.
; J-Iilyat aI-abdúl (RG:237); K. Hilyat al-ah/JI, en Rasáil. Hyderabad, 1948; “La
Parure des Abdal”, trad. M. VAlsan, El’, no. 286, 1950, p. 248 y n0. 287, 1950,
p. 297.
Hizb; al-wiqáya (RG:244); Hizb al- wiqaya, Oxford, 1980.
; K. al-J-Iu9ub (RG:247); K. al-Hu’,9ub, Ma9múc al-rasáil al-ilahiyya, El Cairo,
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1907; [y. ms. Veliyuddin 1821/15b-25a] trad. parcial de M. Asín Palacios, El
klam cristianizado, Madrid, 1931, pp. 277-299.
; J-Iukm al~sabCaÉ al-afl&k (RG:247a), El Cairo, 1338 H.
; R. al-Huía! (RG:249); Tite Spiritual I-Jeart (Mdhivvat aí-qalb), cd. y trad.
R.W.J. Austin, tesis doctoral inédita presentada en la Universidad de Londres.
; I9Jza Ii-!-Malik al-Muzaifar (RG:269); “Autobiblio2rafía de Ibn cArabTI~ cd. M.
Badawi, AL-ANDALUS, XX, n0. 1, 1955, Pp. 107-28. M. Vajda ha hecho un
estudio crítico de esta publicación de BadawT en ARÁBICA, III, Enero, 1956,
p. 93. Véase también la edición más reciente de la haza por Bassám CAbd al-
Wahháb al-Yábi, en Istiláh&t al-=ayjMuhyri-Dfn Ibn CArabí; Dár al-Imárn
Muslim, Beirut, 1990, pp. 22-39. En dicha obra se hace referencia a la cd. de
la i9&za por Yúsuf al-NabhánT, Y&mi0 karanzñt al-awliy&’, 1, pp. 121-124.
; K. ai-tlám (RG:281); K. ai-i0lám bi-iSñrár ahí al-iI/am, en Ras&’ii; trad. M.
VAlsan, “Le livre de l’enseignement par les formules indicatives des gens
inspirés”, ÉT, n0. 400, 1967, p. 54; n0. 401, 1967, p. 113; n0. 404, 1967, p.
254; n0. 406, 1968. p. 73; reimpr. con el mismo título, Les Editions
del’Oeuvrc, París, 1985, 83 Pp.
; K. Jn~<&’ al-daw&’ir (RG:289), ed. H. 5. Nyberg, Kleinere Schirften des Ibn
CArabi E. J. Brilí, Leiden, 1919, pp. 1-38 [del texto árabe].
; R. al-Intísúr (RG:294), en Rasa’il, Hyderabad, 1984.
; K. al-isfár c~ nat&’i9 al-asfar (RG:307), en Rasail. Hyderabad. 1984; cf. Y.
Ibish, “Ibn CArabi~s Theory of Journeying”, Contemplation auid Action,
Teherán, 1977.
; K. al-krñ’ ila-l-maqam. al-asrá (RC:313), en Rasail. Hyderabad, 1948; Three
treatises on the iheme of al-Isrá’ wa-l-rni0raQ, tesis doctoral inédita, SOAS,
Thesis 884/316168. Londres, 1973, cd. crítica e intr. de A. B. M Habibur
Rahman Chouwdhury, pp. 2-68 [del texto árabel, reproducción de cd.
manuscrital; trad. parcial de M. Asín Palacios en Escatología; estudio de J.
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Wronecka, “Le kitáb al-Isrá’ ilá al-maqám al-Asrá”, ANNALES
JSL4MOLOGIQUES, XX, 1984, pp. 15-27.
; í&&at al-Qur’án; cuya edición prepara D. Gril (cf. Chodkiewicz, Océan, p.
104). Comentario alusivo de aleyas coránicas tomadas sucesivamente de cada
azora, desde la [‘dfha hasta al-Nás.
; 1sf. ai-Isrilúhñt ai-~~fiyya (RG:315), en Rasd’il, Hyderabad, 1948; El Cairo, 1283
H.; Estambul, 1307 H.; Istilahat al-shaykh Muhyid-Din afArabi, cd. G.
Flugel, Leipzig, 1845; “La terminologie mystique des Ibn cArabTIi, trad. A.
Reignier, LE MUSEON, REVUE D’ÉTUDES ORIENTALES, 48, 1935, Pp.
145-162; “Sufi Terminology: Dm tArabVs AI-Istiláhát al-síifiyyah”, trad. R.
T. Harris, JMIAS, III, 1984; versión castellana de A. Carmona González,
“Terminología Sufí”, en Guía Espiritual, Editora Regional Murciana, Murcia,
1990, pp. 77-131. y. la versión más larga en [‘¿it. JI, pp. 128-134. La última
edición se debe a Bassám CAbd al-Wahháb al-i’ábi, Istildhdt aí-SayjMuhyf-l-
DEn Ibn CA rabí; Dár al-Imám Muslim, Beirut, 1990, (Mucj~am istilahát al-
sñfiyya”, pp. 22-39). Véase también la ed. de Anwar F. Abi Khuzam, que cita
todas las entradas de este glosario en su Mu¼amal-musralahdt al-s&fiyya.
; Istiiihcit al-sñflyya ai-wúridafi-l-Futñhat (RG:3 ISa), [extracto de FuL II, PP.
128-134]; Estambul, sin fecha; El Cairo, 1321 H.
; R. ai-IÉtihddal-kawnr(RG:317), cd. y trad. D. Gril, “Le livre de l’Arbre
et des quatre Oiseaux d’Ibn cArabiI~ ANNALES ISL4MQLOGIQUES, El
Cairo, XVII, 1981, Pp. 53-113; reimpr. de la <md., Le Livre de í’Arbre ei des
Quatre Oiseaux, Les Deux Océans, Paris, 1984.
/Á~dz al-boyan frl-rarvamat Can al-Qur’an, publicado por M. Gurab a partir del
un¡cum de Estambul (Dogmuhu, 9, Jb-179b). Comentario coránico que Ijega
hasta la aleya 252 de la azora al-Baqara. (Cf. Océan, pp. 41, 171, nota 11,
y 187-8, nota 1).
; Juíbat aI-ki¡db, (y. extractos de Futñh&t).
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; AI-kawkab al-durrrfr mandqib df-l-Nfln al-Misrí; trad. R. Deladri~re, La vie
merveilleuse de Dh¡7-i-Nlln i’Égiptien, Sindbad, París, 1988.
; Kitdb al-ba’, El Cairo, 1954.
; Kunh mil íd budda [minhul ii-i-murrd minh (RG:352), El Cairo, 1328 H.; en
Rasd’ii (4 tratados sufíes), El Cairo, s.f., 64 Pp.; Adab al-Murid, trad. turca
de Mahmud Mukhtar Bey, Estambul, 1316 H.; trad. parcial de M. Asín
Palacios, “Epístola sobre lo que es esencialmente indispensable al novicio”,
(extractos correspondientes a fragmentos de las Pp. 42-54 de la ed. egipcia),
Fi islam cristianizado, Madrid, 1931, pp. 371-377; trad. A. Jeffrey,
“Instructions to a Postulant”, A/Reader on Islam, Mouton, Londres, 1962, Pp.
640-666; versión castellana de una trad. inglesa de 1. Bayrak al-Jerrahi por
A. Carmona González, “Lo imprescindible [para el discípulo]” en el vol.
misceláneo Guía espiritual, Editora Regional, Murcia, 1990, pp. 25-71.
; K. ai-Kurub (RG:354), en Rasa’ii, Hyderabad, 1948.
; K. al-Mab&di’ wa-l-gáydtjtasrúr al-hurafal-rnakndnñrfl-i-asmd’ wa~l~daCw&t
(RG:380); K. al-Mabadi’, cd. cIzza Husriyya, Damasco, 1970.
; Mafiitih aI-guy¿7b (RCr386), El Cairo, s.l.
; K. Maqdm al-qurba (RG:4 14), El Cairo, 1325 El.; en Rasá’ii, Hyderabad, 1948.
; Ma0r¿fat asmil’ al-bur¡75 (RG:424b), El Cairo, 1338 H.
; R. fi ma0r¡fat aI-nafv wa-l-rah (RG:427), cd. M. Asín Palacios, REVI/E
AFRIG’AINE, 1905, pp. 336 y ss.; cd. y trad. M. Asín Palacios, “La psicología
según Mohidín Abenarabi”, Actes du XIV Congrés international des
Orienraliste,s, Paris, 1906, III, PP. 79-191.
; Ma5ifat manúzil al-qarnar (RG:429a), El Cairo, 1338 H.
; K. al-Masú’il (RG:433), en Rasd’il, Hyderabad, 1948.
; Mawúqit aI-nu9ilm ¡wa-matali< ahlat al-asrúr wa-l-0u1&m (ICfl(RG:443),
Maktaba Muhammad tAlT Sabih, El Cairo, 1325 H./1965; cd. Muh. Badr al-
DIn al~NaCs~nT, El Cairo, 1907, 207 pp.; trad. parcial M. Asín Palacios,
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“Mawaqui: Descensos de los astros y ascensiones de los místicos (análisis y
extractos)”, El Islam cristianizado, Madrid, 1931, pp. 378-432; trad. parcial
M. Válsan, “Le demeure du Coeur de l’invocateur et les secrets qui liii sont
particuliers”, ET, n0. 389, 1965, pp. 129 y ss.
; Ma9mitar ai-ahz&b, reunidos por Ahmad Diy~’ al-Din Kamú~jánT, Estambul,
1298 El.
; Ma5md0 al-rasa’ii al-il&hiyya [4 tratados místicos]: al-Ahadiyya (RG:12-13);
al-Qurba (RG:414); al-Hufiub (RG:247); =aqqal-goyb (RG:671); editado por
Muh. Badr al-Din al-Na0sáni, ed. Muh. Amin al-Ján9i, El Cairo, 1325
1907.
; K. al-Man wa-l-w&w wa-1-nz7n (RG:462), en Rasú’ií, Hyderabad, 1948.
; MU/cae al-anwar fi lat&’¡f al-ajbdr (RG:479), ed. al~cIlmiyya, Alepo, 1346 El.
; K. Migkáe al-anwar JT mil ruwiya Can Al/ah mm al-ajbúr (RG:480); MU/cae al-
anw&r, El Cairo, 1329 El.; Alepo, 1349/1927; trad. M. VAlsan, La Niche des
Lumiéres, Les Editions de l’Oeuvre, París, 1983. [Véase también el artículo
de O. Gril, Le commentaire du verset de la Lumiére basado en textos de
Fue.].
; K. ~ (RG:484), Estambul, 1306 El.
; Muhadarat al-abrir wa-musamarar aí-ajyúr (RG:493), El Cairo, 1282 H.; 1305
H.; 1324 H.; 1388 1-1.11968, 2 voN.
; Nafú’is al-~irfin mm anfas al-Rah.miln (RG:5 19), El Cairo, s.f.
; Naq& al-fusas (RG:528), en Rasú’il, Hyderabad, 1948; tra& W. C. Chittick, “Ibn
cArabi~s own Surnmary of the Fusa?g: The Imprint of dic Bezeis of Wisdoni”.
SOPHIA PERENNIS, Teherán, 1, n0..2, 1975, pp. 88-128; II, n0. 1, 1976, pp
67-106; reimpr. en JMÍAS, 1, 1982, Pp. 30-93; cf. CAbd al-Rahman Yámi,
Naqd al-nusas ff&arh nacp< al-fusa?~, Teherán, 1977.
K. al-Nasú’ih (RG:532), en Rasí’il, Hyderabad, 1948.
; ol-Núr al-asti?, (bi-munúú’ Al/ah bi-asmil’ihi al-husná). El Cairo, 1343
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H./1924, 16 Pp.; reimpr. en Rasñ’iI (4 tratados de Jbn c¿ttlabT sobre sufismo),
El Cairo, s. a. [Apócrifo: se trata en realidad de la obra Kayflyyat al~duCa~ bi-
1-asmA’ ai-husnñ de Ibn 0Abb~d de Ronda, que no está recogida en RG].
; Rl al.Qasam aí-il&hr bí-1-isrn aí-rabb&nr (RG:565); Rl al-qasain al-iUhi en
Rasá’il, Hyderabad, 1948.
; Rl al-Qutb wa-1-imdmayn (RG:585), en Rasj’ií, Hyderabad, 1948.
; Rosa/ii Ibn a1~cA rabí; D5?’irat al~maCarif al~Cutmaniyya, Hyderabad, 1948.
Reimpresión, Dar ihya’ al-turat al~carabi, Beirut, vol. 1-11 juntos, sin fecha.
; Ra&i’il [li]-Ibn al~cArabF(RG: no se menciona esta cd.), cuatro tratados sufíes:
al-Anwar (RG:33); al-Ajlaq (RG:745, [y. Tahddib al-ajláq]); Kunh md la
budda li-l-murrd minhu (RG:352); al-Núr al-asná [y. Ibn cAbbad] [laed.
1924/1343]; cd. precedida de un tratado sobre ayuno, Nasrat al-sá’imtn, de
Hasan Rumayh al-Abyiiqi; editado y anotado por Smim Ridwán; pp 31, 64,
16, E] Cairo, s. f.
; Ris&laí al-I<ayj ila-l-imñm al-Rází (RG:612), Cairo, 1344 El.; en RasaR,
Hyderabad, 1948.
; Rh/I al-qudsffmundsahae ai-nafs (RG:639); RIi
tb al-quds, FI Cairo, 1281 El.;
Damasco, 1964; trad. parcial M. Asín Palacios, Vidas de santones andaluces,
Madrid, 1939; trad. parcial R. W. J. Austin, Sufis ofAndalusia, Londres, 1971
[Ambas traducciones son sólo dc la primera parte del libro]
; al-Salawút aí-akbarivya (RG:705), El Cairo, 1303; 1310 H.
; Sa5arae al-kawn (RG:666), El Cairo, 1290 El.; 1310 H.; Estambul, 1303 PL;
1318 H.; trad. A. Jeffrey, “Ibn [al]-
tArabT’s Shajarat al-Kawn.” STUDIA
ISLÁMIcA, Leiden, vol. X, 1959, PP. 43-77; XI. 1960, Pp. 113-60; reimpreso
como libro, Lahore, 198(>; versión castellana [de la trad. de A. Jeffrey] por
C. baño, El Árbol del Universa, cd. Sufí, Madrid, 1989; trad. M. Gloton,
L’Arbre do Monde. París, 1982 [Apócrifo. y. Chodkiewicz, Océan, p. 176,
nota 13]
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; Rl Saqq al-gayb fi av-dr h¿¿rñf Cilm al-gayb (RG:67 1); K. Saqq aI-gayb, en
Ma9mit al-rasd’il a¿-ildhiyya, El Cairo, 1325 H. [Atribución cuestionable]
AI-Saíñt al-faydiyya (RG:702), Estambul, 1273 El.; trad. M. Válsan, El’, n0. 446,
1974, p. 242.
; K. al-Tadbfrdt al-iiáhiyya ff isl&h al-momia/ca al-insúnivva (RG:7 16); Al al-
Tadbtrút al-ilcihiyya, El Cairo, 1286 1-1; cd. S. El. Nyberg, Kleinere Schriften
des Ibn C~~~/jj Leiden, 1919, Pp. 101-240 [del texto árabej; trad. parcial M.
Asín Palacios, El Islam cristianizado, Madrid, 1931, Pp. 352-370
[correspondientes a fragmentos de las páginas 213-216 y 226-239 de la cd.
5. El. Nybergl; “Conseil a l’aspirant”, (cap. 22), trad. M. Válsan, ET, n0. 370,
1962, p. 85; n0. 371, 1962, p. 122.
; Tadkirat al-jaw&ss (RG:718J); ed., trad. y comentario de R . Deladriére, La
Profession de Foi d’Ibn CArabí; reprod. de tesis, París, 1974; trad. R.
Deladriére, La Proftssion de FoiSindbad, París, 1978. [No es obra de Ibn
cArabí pero incluye numerosos extractos de sus obras].
; Tafstr al-Qur’dn, y. Qi~ánT, Tafsfr.
; Tahdfla al-ajldq (RG:745), El Cairo, 1328 El. [y. NI. Sandr, ARABJCA, XXI, n0.
2, Junio 1974, Pp. 111-139; y ss. [donde se dice que el autor de esta obra es
Yahyá b. cAdi; [según Asín sólo el título es auténtico]; trad. turca A. Mukhtár,
Mahásin ajíáq, Estambul, 1314 El.
; K. ol-Tanazzuíút al-mawsiiiyya (RG:762); Tanazzul al-o¡nIúk mio Calam al-
arwúh iii) ~alamal-aflak, titulado también Latú’if al-asrúr, cd. Ahmad ZakT
C~;jyy~ y Táha CAbd al-BaqT al-Surur. Dar al-fikr al.carabi, El Cairo, 1961.
; Taiiumiln at-a4wúq (RG:767), y. Dajá’ir al~acíiq; cd. y trad. R. A. Nicholson,
Oriental Transíation Fund., Londres, 1911; reinipr, Theosophica] Publishing
Honse, Londres, 1978; TarQuman al-aS’wáq, Beirut, 1381/1961 (incluye el
comentario K. al-Doji’ir wa-1-o0lúq); trad. y estudio por V. Cantarino, Ibo
Aro/ji e INi Zavdun: Casidas de ornar profono y místico, Porrúa, México,
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1977, Pp. 87-186 (“La lírica mística de Ibn Arabi”); trad. parcial por Sami-
Ah, Le chant de í’ardent désir, Sindbad, París. 1989, 66 Pp. Véase el estudio
de Sulayman al~eA;tAr, al-Jayal wa-i-&i~n.., Pp. 105-286.
; Tá5 al-rosa/ii wa-minhd al-was&’il (RG:736); [según M. Notcutt, “K. Ta9 al-
rasfl’iI wa-minh~j’ al-wasá’il”, en Rasá’ií, Hyderabad, 1948; error por] Tá5 al-
rosa/ii wa-minh&9 ai-wasa’ll (18 cartas tituladas: al-il&hiyya, al-qudsiyya, al-
ittihádiyya, al-suryaniyya, al-rabbñniyya, al-ma?hadiyya, al-fi rdawsiyya, al-
Cudriyya ai-wu9adiyya ji, en Ma9mit al-rasaR [al-il&hiyya], El Cairo, 1328
H., Pp. 552-633. [RU menciona 7 cartas porque unifica la primera y la
segunda].
; Tas al-tarñ5im (RG:737); Rl Ta9 al-tará5im, en Ra~á’il, Hyderabad, 1948.
; K. al-Tajolliyat (RG:738), en Rosa/it, Hyderabad, 1948; cd. O. Yahya, AL-
MASHRIQ, 1, 1966, Pp. 103-119; II, 1966, Pp. 206-238; III, 1966, Pp. 333-
370; obra presentada como tesis doctoral en la Sorbona, dic. 1958.
; Tuhfat al-sofara ilá hadrat ol-baroro (RG:782), Estambul, 1300 H.; 1301 El.;
cd. M. Riyád al-Máhih, 1973; Dar al-kitáb al-lubnánT, Beirut. s.f. (ca 1975);
trad. turca anónima, Tar9amat ruhfat al-safra, Estambul, 1303 El.; trad. parcial
M. Asín Palacios, “Regalo para el viaje a la corte de la Santidad”, El Islam
cristianizado, Madrid, 1931, Pp. 277-299 [correspondientes a fragmentos de
las pp. 1-16 de la ed. Estambul, 1300 H.]; trad. castellana de Mohamed Reda,
La joya del viaje a la presencia de los Santos. Editora Regional, Murcia.
1990, 90 PP. [Erróneamente atribuida a Ibn cArabÍ aunque marcada por su
influjo. Cf Océan, p. 169, nota 53.!.
; ‘YJqlat al-mustawfiz (802), cd. 5. 1-1. Nyberg, Kleinere Schriften des Ibn CArabr
Brilí, Leiden, 1919, pp.39-99 (texto árabe).
; 1< al-wasayya (RG:817), en Rosa/ii, Hyderabad, 1948.
; Wasúyú al-=ayjal-akbar (RG:8l8), Beirut, e. 1970. (cap. 560 de las Fut.
impreso independientemente).
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; al-Wasíyya (RG:820); Rl al-Wasiyya, en Rasá’il, Hyderabad, 1948.
; R. ft-i-Wa’z ii~baco! ahbábihi (RG:826); “Conseil á un ami”, trad. M. Válsan, ÉT,
n0. 409, 1968, p. 243.
; K. al-Ya/al wa-l-j3amñl (RG:168), en Rasa’il, Hyderabad, 1948.
; K. al-Éalaia (RG:169), en Rasa’il, Hyderabad, 1948; “Le Livré du nom de
Majesté ‘Ailáh”’, trad. M. VAlsan, El’, n”. 268, 1948, p. 142; n0. 269, 1948,
p. 206, it 272, 1948, p. 334. (ÉT, junio-julio-agosto y diciembre de 1948).
Yawdb su’al Iba Sawdakfn 0an acid~i~maratib wa-l-ahwal (RG:182); It fi su’ál
Ibn Sawdakin, en Rosa/ii, Hyderabad, 1948; “Textes sur la Connaissance
supréme”, trad. M. Válsan, El’, n0. 300, 1952, Pp. 182-188.
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B. BIBLIOGRAFÍA COMENTADA
PARA LA LECTURA DE LBN CAR4B¡ EN CASTELLANO
1. Introducción
El propósito fundamental de este apartado es facilitar el conocimiento de los
títulos -estudios, ensayos, traducciones- que sobre el autor se han publicado en
castellano.
No se trata, por tanto, de una bibliografía exhaustiva ni estrictamente
científica, sino de una exposición general, en la que se enumeran y comentan
brevemente las obras disponibles sobre el tema en librerías y bibliotecas.
En esta sección se citan principalmente las publicaciones en lengua castellana,
ya se trate de trabajos originales y traducciones directas o de traducciones de otras
lenguas. También se mencionan algunas de las obras más importantes publicadas en
francés e inglés, especialmente en caso de que hayan sido traducidas al español. Para
la consulta de otros títulos remito a la bibliografía general o a la bibliografía de
Martin NOTCUTT, “Ibn cArabT: A handlist of printed materials”, publicada en la
revista JOURNAL OF TI-LE MUHYIDD!N IBN CARÁBÍ SOC’IETY (JMIAS), vols. III
(1984) y IV (1985), una de las más exhaustivas bibliografías de textos impresos de
Ibn cArabT (parte 1) o sobre él (parte II) que hasta la fecha pueden encontrarse sobre
cl tema y que, próximamente, será puesta al día por el mismo autor.
Por diversos motivos, no siempre seguiré un orden de exposición
estrictamente alfabético, pues en ocasiones he preferido que aparezcan juntas
nfleTencias de x’años autores y obras. Sc presentan en primer lugar los títulos
originalmente escritos en español (1), luego las traducciones de otras lenguas (2) y,
finalmente. sc incluye un apartado reltrido a las obras erróneamente atribuidas a la
autoría dc lbn ~Arabi(3) y directa o indirectamente traducidas al castellano.
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1. Obras en español
Comenzaré mencionando los trabajos del primero y uno de los grandes
pioneros occidentales de los estudios akbaríes, el padre Miguel ASíN PALACIOS,
eminenw arabista español, que investigó con verdadera pasión la vida y la obra de
Muhyí-1-Din. Tres de sus obras, recientemente reeditadas, son especialmente
recomendables:
-El Islam cristianizado: Estudio del sufismo a través de las obras de
Abenarabí de Murcia, 2~. cd., Madrid, Hiperión, 1981 (1~ cd. 1931, Madrid). Esta
obra, coronación de sus trabajos sobre Ibn cArabí incluye biografía, estudio y
traducciones de varios tratados del autor. Aunque anticuada en algunos aspectos
(véanse las observaciones de C. ADDAS, op. dL mfra) y no exenta de algunos
prejuicios propios de la época, sigue siendo lectura imprescindible, apasionante y
deleitosa. (Consúltense también los comentarios de J. W. MORRIS en su articulo
“Hin tArabi and His Interpreters”, JOURNAL OF THE AMERiCAN ORIENTAL
SOCIETY, nl 106, 3 y 4, 1986, pp. * , y nl 107, 1, 1987, pp. ~9.
-Lo escatología musulmana en la “Divina Comedia”,
4a ed., Madrid,
Hiperión, 1984 (la. cd., Madrid, 1919). Esta obra despertó una gran polémica en su
momento. Varios capítulos están dedicados al estudio de Ibn cArabí y, en particular,
de su obra Kieúb al-Ura’. Otra obra magistral y fascinante para leer con
precauciones.
-Lo epístola de lo santidad: vidas de santones andaluces, 2a cd., Hiperión,
Madrid. 1981 (la. cd. 1935). Intr. y trad. parcial de la Risúlat al-quds de Ibn ‘Arabí.
(Más adelante se mencionan otras traducciones de esta obra autobiográfica).
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Más difíciles de encontrar son los artículos titulados “Mohidin”, en el
Homenaje a Menéndez y Pelayo. Madrid, 1899; “La psicología del éxtasis en dos
grandes místicos musulmanes (Algacel y Mohidin Abenárabi)<’. en CULTURA
ESPAÑOLA, n0. 1, Febr. 1906, Madrid, pp. 209-235, y “La psicología según Mohidín
Abenárabi”, en Actas del XIV” Congreso de Orientalistas, Paris, 1907.
Bajo el título general de El místico murciano Abenárobi: monografía y
documentos, se publicaron en el BOLETZN DE LA ACADEMiA DE LA HiSTORIA,
Madrid, 1925-1928, cuatro trabajos del autor, cuyos subtítulos son: 1. “Autobiografía
cronológica” (1925); II. “Noticias autobiográficas de su Risalot al-quds” (1926); III.
“Caracteres generales de su sistema” (1926); IV. “Su teología y sistema del cosmos”
(1928). Lo más interesante está recogido en sus obras posteriores ya mencionadas.
Otras obras del autor sobre sufismo y mística comparada que pueden
encontrarse fácilmente en el mercado son las siguientes:
-Sadilies y alumbrados, Hiperión, Madrid, 1990. Su gran obra inacabada de
madurez, libre ya de prejuicios.
-Ti-es estudios sobre pensamiento y místico hispano-musulmanes, Hiperión,
Madrid, 1992. Reimpresión de tres ensayos de] autor: “Ibn Masarra y su escuela:
orígenes de la filosofía hispano musulmana”, “El místico AbQ~l~cAbbás lbn al~cArTf
de Almería y su «Mahásin al-maj’ális»” y “Un precursor hispanomusulmán de San
Juan de la Cruz (Ibn CAbbád de Ronda)’1.
-Mahasin al-macho/ls, de Ibn al~cArTf, cd. Sirio, Málaga, 1987 (Y cd.), 98 Pp.
Trad. y exégesis de un célebre tratado sobre las moradas espirituales, escrito por uno
de los grandes predecesores andalusíes de lbn CArabi, con citas recogidas de sus
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Fueaha: Mak/ciyya.
Como puede observarse, el autor consagró sus investigaciones al estudio del
sufismo islámico. Quien quiera saber más de su vida y su obra puede leer el
minucioso estudio monográfico de D. José VALDIVIA VALOR, D. Miguel Asín
Palacios: mística cristiana y mística musulmana, Hiperión, Madrid, 1992, 213 Pp.
También puede consultarse en castellano la introducción a la háza li-l-Malik
al-Muzaifar (RG:269> “Autohibliografía de lbn ‘Arabt” ed. M. BADAWI, AL-
ANDALUS, XX, n0. 1, 1955, pp. 107-28. M. Vajda ha hecho un estudio crítico de
esta publicación de Badawí en ARARIÚ’A, III, Enero, 1956, p. 93.
Recientemente, coincidiendo con el octavo centenario de su redacción, se ha
publicado la primera edición y traducción conjunta de una obra de Ibn ‘Arabí
titulada: Las Contemplaciones de los Misterios (Mafáhid al-asrár), estudio, cd.
crítica del texto árabe, trad. y notas de 5. HAKIM y P. BENEITO, Col. Ibn ‘Arabi
ERM, Murcia, 1994.
V. también el articulo de P. BENEITO, “Poemas del DFwfln y las Funihút de
Ibn tArabi”, REVISTA ATL4TICA, rl. 7, Octubre, 1993, Madrid. Pp. 123-147.
Introducción a la poética de Ibn ‘Arabí y traducción. Poemas en árabe y español.
De la gran obra de poesía lírica de lbn ‘Arabí titulada El Intérprete de los
deseos ardientes (Tarumún al-a.’lwúq) pueden encontrarse cuatro traducciones, una
de ellas en castellano:
-The Tar/umán al-ashwáq, edición crítica y traducción íntegra por R. A.
NICHOLSON, Londres, 1911, 155 pp.. (reimpresión en Londres, 1978). Esta primera
y magnífica versión del TarQumún incluye también la traducción parcial -única hasta
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el momento- del comentario de Ibn ‘ArabT a sus propios versos, titulado Rl al-Daj&’ir
wa-l-a’láq (RU: 116).
-Casidas de amor profano y místico (11w Zaydun e lbn Arabi), estudio y
traducción de V. CANTARINO, cd. Porrúa, México, 1977, Pp. 87-132 (estudio
preliminar) y 133-186 (traducción completa del Tarumñn a1-a.~’waq). Excelente
trabajo de traducción e introducción general a la técnica poética de Ibn ‘Arabí.
Carece de notas explicativas, lo cual dificulta la comprensión. No obstante, salvando
las distancias, esta notable versión poética deja traslucir entre líneas la prodigiosa
inspiración del original.
-En francés existe una versión parcial menos lograda, Le chont de 1 ‘ardent
désir, selección y traducción por Sami-Ali, Sindbad, Paris, 1989, 62 Pp.
Estas dos últimas traducciones están basadas en la edición libanesa,
publicada en Beirut en 1966, que incluye la edición del comentario de Ibn ‘Arabí,
cuya futura traducción al castellano seda muy oportuna.
-Próximamente aparecerá también la excelente traducción íntegra de esta obra
-poemas y comentario- al francés, realizada por el estudioso Maurice GLOTON.
Jaime CORRAL, “La mística islámica y su máximo representante: Ibn ‘Arabí
de Murcia”, TIGRIS, Madrid, febrero-marzo, 1986.
Sobre la poesía estrófica de Ibn cArabí contamos con dos breves estudios de
D. Federico CORRIENTE, destacado especialista en dialectología andalusí: “La
poesía estrófica de Ibn al~cArabT de Murcia”, SHARQ AL-ANDALUS, 3, 1986, pp. 19-
24, y “Las xarajM en árabe andalusí”, AL-QANTARA, 8, 1987, pp. 203-264. Entre
otros trabajos de este gran lingiiísta, parece adecuado mencionar aquí su magnífico
estudio sobre el poeta sufí al-Su~tari, Poesía estró fico atribuida al flustico granadino
A~-Sustorí; estudio, anotación y trad. de F. Corriente, C.S.LC., Madrid, 1988, 379 Pp.
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D. Miguel CRUZ HERNANDEZ, eminente estudioso español de la filosofía
islámica, ha dedicado a nuestro autor, entre otros, los siguientes estudios:
-“El problema del ser en Ibn ‘Arabí de Murcia”, en AL-A NDALUS, XXX
(1965), Pp. 79-87.
- “11w ‘Arabí de Murcia y la espiritualidad cristiano-musulmana”, en REVISTA
DE OCCIDENTE, Y ép. año III, n0. 27 (Junio, 1965), pp. 3 16-329.
-Ibn ‘Arabide Murcia, Col. “Biografias populares de Murcianos ilustres”, V,
Academia Alfonso X el Sabio, Murcia, 1968.
-“El neoplatonismo místico de Ibn ‘Arabí de Murcia”, en su Historio del
pensamiento en el mundo isiómico, Alianza, Madrid, 1981, vol. II, Pp. 22 1-248. Esta
obra monumental -única en su género en castellano- sigue siendo una lectura
sumamente provechosa, de gran utilidad para quienes quieran “situar” a J1w ‘Arabí
en la historia del pensamiento.
-“El neoplatonismo místico de Ibn ‘Arabí de Murcia”, en su Historia del
pensamiento en al-Andalus, Biblioteca de la Cultura Andaluza, Sevilla, 1985, vol. II,
Pp. 163-197. (Aunque con el mismo título, este articulo sólo coincide parcialmente
con el anteriormente citado).
-“Bibliografía comentada del pensamiento islámico para no arabistas0, en
ANTHROPOS, n”. 86-87, 1988, Pp. 110-126 (y. las Pp. 123-1 24 sobre la gnosofía
andalusí y la influencia de Ibn CA ~abíen Oriente).
-“La gnosofía iluminativa de Ibn ‘Arabí y su influencia en el esoterismo de
la g~
0 , en Los dos Horizontes, ERM, Murcia, 1992, Pp. 103-116.
-“La unidad del amor”, en las Actas del III Congreso Internacional Ibn al-
CA rabí; ERM, Murcia, en preparacion.
La revista ENCUENTRO ISL4MO-t’RISTIANO, publicada por la Comisión
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Episcopal de Relaciones Inteconfesionales y dirigida por E. Galindo Aguilar, ha
editado vados artículos sobre sufismo, uno de ellos escrito por Mt Teresa DE LA
CUADRA y titulado “Ibn ‘Arabí, español universal”, ENCUENTRO, n” 65, Madrid,
1977.
No he tenido ocasión de consultar el trabajo de S. DOTOR, 11w ‘Arahi
musulmán español, Madrid, 1956, 93 Pp.
Otro estudioso español de la filosofía islámica, O. Salvador GOMEZ
NOGALES, dedicó a Ibn ‘Arabí los siguientes artículos:
- “Unidad del alma humana en la filosofía musulmana, especialmente en Ibn
‘Arabí”, en PENSAMIENTO, 21(1965), Pp. 423-444.
-“Ibn ‘Arabí y el Cristianismo”, ARRIBA, 21 febr. (1965), p. 18.
-“La psicología de Ibn ‘Arabí y su sistema metafísico”, en las Actos de la VIII
Semana Española de Fiiosofta, Madrid (1965), Pp. 165-180.
-“Ibn ‘Arabí, eslabón cultural entre el mundo árabe y la cultura de Occidente”,
REVISTA DEL INSTiTUTO DE ESTUDIOS ISlÁMICOS, Madrid, 13, (1965- 1966),
pp. 25-42.
-“La inmortalidad del alma en Ibn ‘Arabí” en REVISTA DEL INSTITUTO DE
ESTUDIOS ISLAMICOS, XIV, Madrid, 1967-68, Pp. 193-209.
Aunque no constituyen una aportación muy significativa de traducción e
investigación, estos artículos recogen reflexiones de interés.
Quienes gusten de los estudios de literatura comparada pueden leer los
apasionantes ensayos de la profesora Luce LOPEZ BARALT, en especial el titulado
San Juan de la Cruz y el Islam. México, 1985, 435 pp., reeditado por Hiperión,
Madrid, 1990. Esta obra contiene un capítulo llamado ‘Los lenguajes infinitos de San
Juan de la Cruz e Ibn cArabí de Murcia” (pp. 199-211) en el cual se comparan con
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inspirado acierto algunos aspectos de la lírica del “Cántico” de San Juan con la del
Tar9umfln al~aSCwúq de Ibn ‘Arabi, estableciendo también analogías entre los
respectivos comentados de sus versos que ambos autores realizaron. También se
encontrarán interesantes referencias en su ensayo Huellas del islam en la literatura
española, Hiperión. Madrid, 1985, 262 Pp. Próximamente se publicará también su
artículo “Actualidad de 11w ‘Arabí: el Sayj al-Akbar como figura tutelar de La
cuarentena de Juan Goytisolo”, Actas del III Congreso Internacional Ibn al-’Arabí;
ERM, en preparación.
Un caso insólito de auténtica traición al original es la aberrante versión de
Abderramán MOHAMED MAANAN, Los Engarces de la sabiduría, traducción
incompleta e ininteligible de la mencionada obra Fusas al-hikom de lbn ‘Arab¡ -la
más estudiada y comentada de sus obras-, con delirante prólogo de Abderramán
Medina Molera (pp. VII-XVJ), Ed. Hiperión, Madrid, 1991. Evítese.
Afortunadamente existen excelentes traducciones al francés -la trad. parcial
de T. BURCKHARDT La sagesse des prophétes, París, 1955- y al inglés -trad.
completa de R. AUSTíN, Ibn ai-’ArobE Tite Bezeis of Wisdom, London, 1980-, entre
otras.
Ya son varios los autores no arabistas que sacan fruto de los trabajos y
traducciones del árabe existentes. Afortunado ejemplo de esta posibilidad es cl
sugestivo estudio sobre el amor melancólico de R. MUJICA PINILLA, El collar de
la polonia del alina (Amor sagrado y profano en la enseñanza de Ibn Jlazm e Ibn
tArab¡3, Hiperión, Madrid, 1990, Pp. 153. Un ensayo ameno, con reflexiones de gran
interés, basado en literatura secundada.
Algunas páginas poco afortunadas acerca del Sayj -aunque sumario de
prejuicios, no exentas de acertadas líneas-, pueden consultarse en la utilísima obra
del padre Félix M. PAREJA, Islamología, Razón y Fe, Madrid, 1952-54, 11 vols (y.,
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en especial, II, pp. 648-649).
No he tenido ocasión de consultar el artículo de Angel RODRIGUEZ
ANDALUZ, “El amor divino en Muhyí-l-DTn Ibn ‘Arabí y San Juan de la Cruz”, en
las Actas de las Jornadas de Cultura Arabe e Islámica II.
En su libro Dos cartillas de fisiognómica, Editora Nacional, Madrid, 1977,
Pp. 27-71, la eminente arabista e historiadora D~. M~. Jesús VIGUERA MOLJNS
publicó, junto a otros textos sobre el mismo tema, una excelente traducción del cap.
148 de Futiihaz Makkiyyo, titulada en español “De la perspicacia fisiognómica y sus
arcanos”. Lectura curiosa y edificante. La reedición de esta obra sería muy
oportuna.
y. el artículo de Osman YAHYA, “Un pensamiento heterodoxo y polémico”,
en ABC, Madrid, 1-12-1990, p. 50.
Entre los artículos contenidos en el libro Los dos Horizontes, Col. Ibn al-
‘Arabí, Editora Regional de Murcia, 1992, 482 pp., cuya edición corrió a cargo del
profesor Alfonso Carmona, apane de los mencionados en otros apartados y entre
otras notables aportaciones al conocimiento de Ibn ‘Arabi, destacaré los artículos de
Claude ADDAS, “La vida póstuma del Sayj al-Akbar: Ibn ‘Arabí en las visiones de
sus discípulos” (pp. 15-36); Alfonso CARMONA, “Los años andalusíes de Ibn al-
‘Arabí” (PP. 89-102); Michel CHODKIEWICZ, “El Corán en la obra de Ibn ‘Arabí”
(pp. 131-148); “La imagen y lo invisible”, de Abdelwahab MEDDEB (PP. 257-269);
“La obra impresa de Ibn ‘Arabí” de Martin NOTCUTT (Pp. 28 1-298); “La unidad
trascendente en Ibn ‘Arabí”, de Francisco DE OLEZA (PP. 321-336); J. A.
PACHECO PAMAGUA, “La co.smología de Ibn ‘Arabí” (PP. 337-36<>); la erudita
aportación del fallecido Dom SYLVESTER HOUÉDARD, “Desde El y hacia Él: La
doble paradoja de la epéctasis y de la creación continua en Ibn ‘Arabí y en la
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tradición católica” (211-236); “Ibn aI-’Arabi: Maestro Máximo” de José VALDIVIA
VALOR (pp. 441-461), y “La nueva edición de las Futñhát Makkiyya en El Cairo y
las reacciones político religiosas que ha provocado”, de Osman YAHYA (pp. 463-
476). Entre otros aciertos de esta publicación, se agradece especialmente que las
u-aducciones de otras lenguas vayan siempre acompañadas del original. El volumen
recoge todas las conferencias presentadas al Primer Congreso Internacional sobre Ibn
al-’ArabT (Murcia, 12-14 de Noviembre de 1990).
Sobre el tema del amor místico han de consultarse las Actas del III Congreso
Internacional Ibn al-’Arabi, Amordivino, amor humano, Murcia, 1994, en preparación
(a cargo de A. Carmona y P. Beneito), cuya publicación en la Editora Regional de
Murcia -que está realizando una gran labor en la difusión internacional de los
estudios sobre el maestro murciano-, está prevista para 1995. Este volumen contendrá
en principio, además de los que se mencionan separadamente y entre otros de gran
interés sobre temas análogos, los siguientes artículos centrados en Ibn C&abí:
“La metafísica del sexo en Ibn ‘Arabi”, de Mokdad ARFA MENSIA; “El
amor en la vida de Ibn al-’Arabi”, de Alfonso CARMONA; “Raíces divinas del amor
humano”, de William C. CHITTICK; “Amor esencial y presencia del Amor en El
Intérprete de los Deseos y el Tratado del Amor de Ibn ‘Arabí’, de Maurice
GLOTON; “Cartas de amor a la Caaba: presentación del TÑ5 al-rasdil de Ibn
tArabT”, de Denis GRIL; “El cuerpo en la obra de lbn ‘Arabí’, de Suad HAKIM;
“Conversaciones de Ibn ‘ArabT con el profeta Adán”, de Siepben HIRTENSTEIN “‘~
de Abdelwahab MEDDEB; “Amor y relación entre géneros en las doctrinas dc Ibn
cArabith de Sachiko MURATA; “El amor a lo divino en el Islam y en el
Cristianismo: algunas diferencias”, de Antonio PARRA; etc.
Otro capítulo de Futñhút Mak’kivva cuya traducción íntegra puede leerse en
español es el cap. 178,” Sobre el conocimiento de la morada del amor (fi macrifat
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¡naqdm al-ma/zabba)”, Pat. JI, Pp. 320-362. La excelente trad. francesa de M.
GLOTON, titulada Le traité de 1’amour, ed. Albin Michel, París, 1986, 314 pp., ha
sido a su vez traducida al castellano por M~. Marrades, Edicomunicación, Barcelona,
1988, 206 pp. Lo lamentable es que se trata de una versión repleta de errores y
barbarismos. El titulo y el autor original de la traducción directa no se mencionan.
A pesar de todo ello, una prudente lectura del Tratado del amor puede resultar
provechosa.
En castellano se leen mejor los extractos que de este cap. de Fut. tradujo M.
Asín Palacios en Elíslam cristianizado, pp. 426-518. También puede encontrarse una
reedición del texto correspondiente a las páginas 468-518 de El Islam cristianizado,
con el titulo Amor humano, amor divino: Ibn Arobi, ed. El Almendro, Córdoba, 1990,
pp. 83-144.
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2. Versiones de otras lenguas
Ibn ‘ArabT, Los sufis de Andalucía, Sirio, Málaga, 1990, 201 Pp. Se trata de
una versión castellana, realizada por D. García Valverde, de la trad. inglesa de R. W.
J. AUSTIN, Sufis ofAndalusia, George Alíen & Unwin, Londres, 1971 (trad. parcial
de Ruiz al-quds IRG:6391 y Durrat al-fdjíra (RG:105j). Salvo algunos errores y
anglicismos (como el empleo del término inglés sufis en lugar del castellano sufres)
la versión española es satisfactoria. La transcripción, como sucede en casi todas las
traducciones indirectas, sigue el modelo del original. La versión de Asín es más
deleitosa en castellano, pcro esta otra es más amplia.
De R. AUSTíN puede leerse también el artículo, “Ibn al-’Arabi: Poeta de
realidades divinas/Poet of Divine Realities”, en Los dos horizontes, edición a cargo
de Alfonso CARMONA GONZALEZ, ERM, Murcia, 1992, pp. 65-78 (y 79-88);
reeditado luego en inglés en Muhyiddin 11w ‘ArabE a commenwrative volume, ed. 5.
Hirtenstein y M. Tieman, Element, Shaftesbury, 1993, Pp. 181-189. Este artículo es
un estudio del Díwan al-ka/ji? (el gran Diván) de Hin ‘ArabT.
Titus BURCKHARDT, estudioso de la espiritualidad, el simbolismo y el arte
universales, es otro de los grandes autores que han trabajado sobre Ibn ‘ArabT. Varias
obras suyas han sido traducidas al español. Dos de ellas conciernen más directamente
a nuestro autor: La primera, titulada Introduction aux doctrines ésotériques de
lis/ant, Dervy-Livres, París, 1969, es un ensayo sobre las nociones fundamentales
del sufismo. Existe una excelente versión castellana de J. García Varela, Esoterismo
islámico, Taurus, Madrid, 198(1. Dice el autor en el prólogo: “En relación con
algunos aspectos de la doctrina que vamos a resumir, nos referiremos en panicular
a la obra de... Muhyi-l-DTn Ibn ‘Arabí’, (p. II).
La segunda es un estudio de la astrología islámica, basado en textos de lbn
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‘Arabi, titulado Clés de ¡‘Astrologie musulinane, Arché, 1982. La versión castellana
de V. Argimón, Clave espiritual de la astrología musulmana, col. Sophia Perennis,
Olañeta, Barcelona, 1982, es excelente. Hay también una versión inglesa titulada
Mystical Astrology According to Ibn ‘Arabí; Beshara Publications, Gloucestershire,
1977.
Del mismo autor es el artículo “Sobre el barzaj”. en Símbolos (versión
castellana de F. Gutiérrez), col. Sophia Perennis, Olañeta, Barcelona, 1982, Pp. 76-83.
A quienes lean en francés sugerimos su traducción parcial de Fusas al-hikam
(véase supra) y su traducción de extractos de la obra al-Insan al-kúmil del autor
akbarí ‘Abd al-Karlm al-YIlT, con el título De l’Hom,ne universel, Argel-Lyon, 1953,
93 Pp., reeditada por Dervy-Livres, París, 1975.
El ensayo de Jean CHEVALIER, Le Soufisme, 1974, traducido al español con
el título El Sufismo y la tradición islámica, 303 pp., incluye un capítulo sobre la
biografía del Sayj (pp. 150-176). Se trata de una obra de divulgación que reproduce
erróneas opiniones y falsos datos biográficos sin aportar nada de interés.
Como estudio general es mucho más aconsejable el ensayo de Martin LINUS,
What is Sufism.?, George Alíen & Unwin Ltd., Londres, 1975, u-aducido al español
por A. Corniero, ¿Qué es el sufismo?, Taurus, Madrid, 1981, donde hay abundantes
referencias a Ibn ‘Arab•¡ Traducción y transcripción correctas.
Mientras en inglés proliferan las traducciones de obras del islamólogo frances
Henri CORBIN, gran estudioso de la filosofía islámica, en español, sin embargo,
solamente contamos con la reciente traducción de L’ímoginotion créatrice dans le
soufisme d’I/jn ‘Ara/jí; Flammarion, Paris, 1958 (2a cd. 1975), 328 Pp., titulada en
castellano La Imaginación creadora en el sufismo de íb~ CAt.abf Ed. Destino,
Barcelona, 1993, 482 PP., obra clave en el estudio del maestro murciano, sumamente
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inspiradora y, además, correctamente traducida -cosa nada fácil- por María Tabuyo
y Agustín López. Una lectura indispensable que llega con retraso y requiere cierta
cautela (véanse las objecciones planteadas por M. CHODKIEWICZ en su obra Un
ocean sans rivage, Seuil, París, 1992).
Afortunadamente, la edit¿rial “Destino” ha anunciado la próxinia edición de
otra de las obras de H. CORBIN, Initiation a chevalerie spirituelíe, de gran inten~s
para el conocimiento de Ibn ‘Arabí.
Recientemente se ha publicado sobre el mismo tema una bellísima obra de
SULAMI (932-1021 d.C.) en la editorial Paidos, editorial que dedica una colección,
“Orientalia”, a la edición de textos sobre sufismo y otras tradiciones orientales. En
el prólogo se dedican algunas páginas al estudio de la doctrina de Ibn ‘Arabí (y. PP.
35-37): y. AL-SULÁMI, Abú ‘Abd al-Rahmán, Futuwah: Traité de chevalerie soufle,
intr. y notas por Faouzi Skali, Ed. Albin Michel, París, 1989; Futuwah: Tratado de
caballería sufit versión española de A. López Ruiz, Paidos Orientalia, Barcelona,
1991, 124 pp.
Una obra de las obras más interesantes del Sayj que pueden leerse en español
es una traducción -con introducción y abundantes notas- de Roger DELADRIERE,
titulada La vie merveilleuse de Dhti-l-Nz7n l’Egyptien, Sindbad, Paris, 1988, 404 Pp.
La traducción española es muy recomendable. Se titula Ibn aí-’Arabí: La maravillosa
vida de Da-l-Nan, el Egipcio, Col. Ibn ‘Arabí, ERM, Murcia, versión castellana de
E García Albadalejo, 534 pp. Las transcripciones se han adaptado al sistema español,
cosa muy de agradecer.
En esta misma colección ha aparecido también la Guía espiritual, ERM, 1990,
que contiene tres textos de Ibn ‘Arabí: “Plegada de la salvación”, pp. 10-24, prólogo
de A. PARRA y trad. directa de M. AMRANI (basada en un ms. que no se
menciona); “Lo imprescindible”, trad. inglesa de Tosun BAYRAK (RG:352) -y. la
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trad. parcial de M. Asín Palacios, “Epístola sobre lo que es esencialmente
indispensable al novicio”, El Islam cristianizado, Madrid, 1931, pp. 371-377-;, y
“Terminología sufí” (RG:315), trad. inglesa de R. T. HARRIS (“Sufi Terminology:
Ibn ‘Arabí s AI-Istilábát al-súfiyyah”, JMZAS, 111, 1984), estos últimos traducidos
ambos al castellano por A. Carmona, Pp. 25-71 y 73-131 fespectivamente.
Uno de los primeros autores europeos que se interesaron por Hin ‘Arabi fue
el tradicionalista francés René GUENON. En castellano pueden consultarse dos
recopilaciones de artículos de Guénon, entre los cuales se encontrarán algunos, sobre
simbolismo y esoterismo islámico, en los que se cita a menudo a Ibn ‘ArabT:
-Símbolos frndamentales de la ciencia sagrada, EUDEBA, Buenos Aires,
1976.
-Sobre el Esoterismo lslámico y el Tao/sino, cd. Obelisco, barcelona, 1983,
trad. y. Argimón, 117 Pp.
Viaje al Señor del Poder, legible versión española de P. J. Aguado Saiz, Sirio,
Málaga, 1986, 117 Pp., basada en la u-aducción inglesa de R. 1. HARRIS, Journey
to tite Lord of Power, Inner Traditions, New York, 1981, que incluye notas de un
interesante comentario de ‘Abd al-KarTm al-?ILI (pp. 69-116 en la versión española).
Aunque se trata de una edición divulgativa con errores de traducción derivados de
fuentes deficientes, resulta una lectura interesante. De esta misma obra de Jbn ‘Arab•J
titulada en árabe R. al-Anwar ff md yumnah sdhíb al-jabro mm al-asrúr (RG:33),
pueden consultarse la trad. parcial de M. Asín Palacios, “Tratado de las luces, o sea,
de los misterios con que favorece Dios al que entra en la soledad”, en El Islam
cristianizado, pp. 433-449 [correspondientes a fragmentos de las pp. 9-30 de la cd.
egipcia de 1322 H.j, y el fascinante estudio de M. CHODKIEWICZ -el más riguroso
trabajo publicado sobre esta “epístola” akbarí-, incluido en Le Sceau des saints,
Gallimard, París, 1986 (cap. X: “La doub[e échelle”. Pp. 18 1-221).
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Seyyed Hossein NASR, en un ensayo titulado Living Sufism, George AMen
& Unwin, Londres, 1980, -véase la excelente versión castellana de F. Blanch y E.
Serra, Sufismo vivo, Editorial Herder, Barcelona, 1985, 238 pp.- incluye un capítulo
llamado “El sufismo del siglo VII [de la hégira1 y la escuela de Ibn ‘ArabT” (Pp. 123-
130 de la cd. cast.), en el cuál presta especial atención a la difúsián de las
enseñanzas del Sayj al-Akbar en Persia y otras tierras del Oriente.
La editorial Sirio de Málaga anunció la edición de Lo alquimia de la felicidad
perfecta, correspondiente al cap. 167 de Futfih&t Makkiyya (“jT mafrifat kfmiyñ’ al-
sa’áda”). Imagino que se proponían editar una versión castellana de L’alchimie dii
bonheur parfait, trad. 5. RUSPOLI, París, 1981, 149 pp., traducción difícilmente
inteligible. (Véase, con relación a esta y otras traducciones de obras akbaríes, la
detallada y provechosa crítica bibliográfica de J. MORRIS arriba citada>.
Un tratado de gran importancia para apreciar la repercusión de la enseñanza
de Ibn ‘Arabí en posteriores autores sufíes es una obra de YAMI (1414-1492 d.C.)
titulada Lowa ‘¡it, auténtico epítome de la doctrina akbarí: <IÑkM¡, ‘Abd al-Rahm~n,
Destellos de luz (Lawá’ih), Ed. Sufí, versión castellana de C. Liaño, Madrid, 1993,
(y. trad. Lawá’ih, PP. 95-164 y, a continuación, la ed. facsímil del ms. sin numerar>.
La traducción original inglesa, ya anticuada, de E. H. WI-IINFIELD y M. KAZWINI,
se titula Lawci’ih: A Trearise on Sufism, Londres *, reimpresión en 1978, con
introducción de 5. H. Nasr (pp. XIX-XXVII) que comenta y corrige algunas
interpretaciones de Whinfield. Esta obra, basada principalmente en Ibn ‘ArabT y sus
primeros comentadores, constituye una auténtica síntesis de doctrina sufí. El autor
combina poesía y análisis metafísico en 36 breves capítulos. En francés hay una
traducción más cuidadosa y actualizada: Yann RICHARD, Les Jaillissemenrs de
luiniére, cd. y trad. del Law&’ih, Les Deux Océans, 1982, Paris, 179 Pp.
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3. Obras traducidas al español
cuya autoría se atribuye erróneamente a Ibn ‘Arabj7:
Recientemente se ha probado que la llamada Risálat al-ohaíiiyya (RG:13),
traducida por Abdul-Hadi (John Gustav Aguéli>, bajo el título “[Le] Traité de
l’Unité”, en LA GNOSE, París, Junio, Julio y Agosto de 1911, en LE VOILE D’ISIS,
París, Enero-Febrero, 1933, -articulo reimpreso como libro, Le traité de l’Unité,
(donde consta la autoría de al-Balabaní, es decir, Balyání), mu-. Gérard Leconte PP.
7-17, Éditions Orientales, París, 1977, Pp. 19-48-, no es obra de Ibn ‘Mabí sino de
Baly~ní. Por tanto, las versiones castellanas de esta trad. francesa, con el título
Tratado de la Unidad, de las cuales pueden encontrarse sucesivas ediciones Olañeta
ed., Barcelona-Palma de Mallorca, 1974; trad. R Plá, Luis Cárcamo cd.. Madrid,
1979 y cd. Sirio, Málaga, 1987 -en la cual no se menciona la autoría de Baly~nT, y
no se relaciona a Abdul-Hadi con J. O. Aguéli, y. p. 14; trad. y. Argimón. Olañeta
cd., Barcelona, 1987), no deben atribuirse a Ibn ‘Arabí. Los interesados pueden
consultar la magnífica obra Épitre sur l’UnicítéAbsolue, estudio y trad. completa de
M. CHODKJEWICZ, Paris, 1982, donde se demuestra fehacientemente que el autor
de este tratado es Awhad al-Din Balyáni. Véase la versión castellana del francés,
Epi&tolo de la Unicidad Absoluta, trad. Leonor Calvera, Peregrino, Buenos Aires,
1985.
Dedido a su concisión y a su difusión, esta obra de Balyani ha sido muy
citada en estudios referidos a lbn ‘Arabí Muchos lectores sólo conocen al Sayj a
través de obras ajenas o estudios basados en tales obras. Como consecuencia se le
kan atribuido ideas que no corresponden a su pensamiento. Un buen ejemplo de esta
confusión es un ensayo de Leo SCHAYA, titulado La doctrina sufí de la Unidad.
trad. de E. Gutiérrez, J. J. de Olañeta cd., Palma de Mallorca, 1985. En la p. 21 de
la versión española, cuyo texto abrevio y corrijo, dice el autor: “Al centrarnos, pues,
en la esencia del Islam contenida en el sufismo, vamos a citar ante todo a su doctor
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más eminente 1...] Ibn ‘Arabí 1..]. En cuanto al pequeño tratado Risa/tu al-Ahadiyya,
considerado la exposición más directa y central del tawhíd, algunos lo atribuyen a
Ibn ‘Arabí otros a un cierto Awhad al-Din Baly~ní; sea como fuere, dicho tratado
caracteriza verdaderamente la enseñanza “unitiva” de Ibn ‘Arabí y su escuela [ji Por
eso, en las páginas que siguen, vamos a citar sobre todo esta Risa/a ajustándonos a
la traducción de Abdul-Hadi”. Ese “sea como fuere” presupone demasiado. Sin lugar
a dudas, la obra no es de Ibn ‘Arabí y no responde a las características de su
pensamiento. Así pues, L. Schaya sólo ha citado a Ibn ‘Arabí cuando recoge algún
fragmento de Fusas.
La editorial Sirio de Málaga anunció también una traducción titulada El que
se conoce a sí mismo. Probablemente se trataba de publicar una versión española de
la trad. inglesa de T.H. WEIR, Tite Treatise on Unity, “Transíation of an Arabic
manuscript in the Hunterian Collection, Glasgow University”, IRAS, Octubre. 1901,
pp. 809-825; reinapr. Whoso Knoweth Himself .., Beshara Publications, London, 1976,
correspondiente a esta misma obra apócrifa, la R. f,tl.Ahadiyya o R. man ‘arafa
nafsa-hu fa-qad ‘arafa rabba-hu (RG:13). Parece que finalmente prefirieron editar
la mencionada traducción de la versión francesa.
Otro tanto ha sucedido con la obra =a9aratal-kawn (RO: 666), traducida al
inglés por A. JEFFREY, “Ibn iall-’Arabts Shaiarat al-Kawn”, STUDIA ISL4MIG’A,
Leiden, vol. X, 1959, pp.43-77; Xl, 1960, Pp. 113-60 (reimpreso como libro, Lahore,
1980); versión castellana [de la trad. de A. Jeft~rey] por C. Liarlo, El Árbol del
Universo, cd. Sufí. Madrid. 1989; trad. M. GLOTON, L’Arbre dii Monde, París,
1982j62?j. El verdadero autor de este tratado, según las investigaciones de M.
Younés Alaoui Mdaghri, es ‘Abd al-Salám Ahmad b. Gánim aI-Maqdisi (m. 1280
d.C.). En cualquier caso, aunque no sea de lbn ‘Arabí, la obra es muy interesante y
la version española excelente.
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Otra obra erróneamente atribuida a Ibn ‘ArabT aunque sin duda marcada por
su influjo es Tuhfat al-sofara ¡1ñ hadrat al-barora (RG:782); Beirut, 1975; trad. turca
anónima, Tarj9amat nuhfat al-safara, Estambul, 1303 H.; trad. parcial M. Asín
Palacios, “Regalo para e] viaje a la corte de la Santidad”, El Islam cristianizado,
Madrid, 1931, pp. 277-299; trad. castellana de Mohamed REDA, La joya del viaje
a lo presencia de los Santos, ERM, 1990, 90 pp. (y. M. Chodkiewicz, Un océan...,
p. 169).
Otra falsa atribución: El Núcleo del Núcleo, trad. del inglés por P. J. Aguado
Saiz, Sirio, Málaga, 1986, 81 pp. Se trata, en realidad, de un comentario escrito en
turco por el akbarí Isma’il Hakki BURSEVI (1652-1728): se titula Lubb aí-hubb e
incluye 8 capítulos que tratan de diversas cuestiones relativas al conocimientos de las
verdades místicas, cuestiones inspiradas en las Furahdt Makki-vva de Jbn ‘Arabi.
Aunque se trate de un comentado akbarí, en la portada debería figurar el nombre de
Bursevi, no el de Jbn ‘Arabí. Traducción deficiente de la trad. original inglesa Kerneí
of the kernel, Beshara Publications, Gloucestershire, Reino Unido, s. a.
En fin, estoy seguro de que muchos otros artículos, publicados en diversas
revistas, u otras obras que tratan parcialmente acerca del autor podrían haberse
mencionado aquí. No obstante, creo que en estas páginas figuran casi todas las
publicaciones relevantes existentes en castellano. Discúlpense las posibles omisiones.
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C. OTRAS OBRAS, TRADUCCIONES Y ESTUDIOS:
ABBOUD A. y CASTELLANOS R.; Sagrado Corán, cd. Arábigo-argentina ‘El
Nilo’, Buenos Aires, 3a ed., s. a
CABD AL-BÁQI SURUR, Táha; Muhyr-l-Dín Ibn Arabí; El Cairo, 1975.
0ABD AL-QÁDIR AL-YAZÁ’IRI, Emir; Kit&b al-Maw&qif, Damasco, 1967, II vols.
; Ecries spirieuels, introd., trad. y notas de M. Chodkiewicz, Éd. du Seuil,
París, 1982.
; Poémes Métaphysiques. trad. Cli. A. Gilis, Les Editions de l’Oeuvre. París,
1983.
ABDUL HAMID FARID; Prayers of Muhammad, rite Messenger of God, Technical
Printers, Karachi, Pakistán, s. a., cap. XLVII, “The Attributes of Alláh the
Exalted”, pp. 267-270.
ABU TÁLIB MAKKI; Qñt al-quí¿7b, El Cairo, 1351/1932
ADDAS, Claude; Ibn 6Arabfou la quére dii Saufre rouge, Gallimard, París, 1989.
; “Ibn cArabT et al—Andalus”, II Jornadas Internacionales de Cultura Islamica:
Aragón vive su Historia, l.O.C.I., Teruel, 1988, pp. 9 1-10<>.
; “La vie postbume du Shaykh al-Akbar: lbn cArabí dans les visions de ses
disciples”, en Los dos horizontes, Murcia, 199<), “La vida póstuma del Say’j
al-Akbar: Ibn 0Arab¡ en las visiones de sus discípulos (pp. 15-36).
1AFIFI A. A.; The Mystical Philosophy of Muhyíkl-Dñz Ibn al~cA rabí; Cambridge
University Press, Cambridge, 1939, 213 Pp.; 2’ cd- Labore, 1964.
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AMRANI, Mohammed; “Plegaria de la Salvación”, Guía Espiritual, ERM, Murcia,
1990, Pp. 15-24. [En p. 14 se dice que el ms. empleado fue preparado por la
MíAS, 67 Nombres] [Por el título y la extensión puede corresponder a
RG: 112 (Di/a’ mubarak 3 Pp.), 523 ~Al-Naj~a’mm sirr al-s¡fñt, muy probable,
Kdprulu 146/1-40, 329/169-173) y. tb. 705 y 706 (Salawát) o bien RG:502
Mun&$&t (al-Ra/imán bi-ayat al-Qur’án), Rahd Ef. 501/46-50, y. GAL,
impreso en 1342 HjJ
AMUL!, Sayyid Haydar, KitÉÍb nass al-nusas ff &<arh fusas aí-hik-amn, cd. 8. Corbin
y O. Yahya, Bibliothéque Iranienne, Teherán, 1975.
ANAWATI, G. C.; “Un traité des noms divins de Fakhr al-Din al-Razí (le Lawámi0
al-bayyinát ffil-asrnd’ wa-l-s~f&t)”, Arabie and Islamic Studies in honor of
Hamilton A. R. Gibb, (cd. O. Makdisi), BruJ, Leiden, 1965, pp. 36-52.
ANSARI, CAbé AIITh, Manúzil ai-sa’irrn, cd. y u-ad. 5. de Laugier de Beaurecueil,
Les Étapes des itinél-anis veis Dieu, Imprimerie de 1’Jnstitut Fran~ais
d’Archéologie Orientale. El Cairo, 1962.
ARBERRY. A. J., Suflsm.: An Account of dic Mystics of/siam, Londres, 1950.
ASíN PALACIOS, M.; “Mobidin”, en Homenaje a Menéndez y Pelayo, Madrid,
1899.
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